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HECTOR BORRAT 


HACIA UN PROTESTANTISMO 
LATINOAMERICANO 


A protesta protestante fue iia 

cuestionada desde diversos ámbitos, ape- 
nas comenzó a adentrarse en América Lati- 
na más allá de embajadas, compañías y co- 
lonias de habla inglesa o alemana para vol- 
carse como una misión sobre las poblacio- 
nes criollas. 


Las impugnaciones no se limitaban por 
cierto al campo de una Iglesia Católica Ro- 
mana que, desde un rígido esquema de cris- 
tiandad, seguía entendiendo a América La- 
tina como un “continente católico” en el 
cual cualquier otra presencia de iglesia pa- 
recía una intolerable invasión de fundo aje- 
no. Llegaban, también, del propio protes- 
tantismo europeo, en cierto modo tributario 
del mismo esquema. Todavía en 1910. la 
Conferencia Misionera Internacional de 
Edimburgo rehusaba hacer lugar al interés 
de los protestantes norteamericanos por pro- 
bar que América Latina era realmente una 
tierra abierta a la misión. “En aquellos años, 
—como dijo el doctor Juan A. Mackay— el 
esfuerzo misionero protestante en América 
Latina, y en tierras asociadas históricamen- 
te con la Iglesia Católica Romana, era con- 
siderado por la mayoría de los eclesiásticos 
europeos como algo meramente anticató- 
lico. Los misioneros a estas tierras eran til- 
dados de fanáticos, miembros de un prole- 
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tariado iletrado y rústico, cuyo 1rapajo me- 
recía el repudio”. ( Y de hecho, muchas 
veces la misión se convertía en polémica, en 
propaganda anticatólica, que a su vez exas- 
peraba la reacción de los impugnados, in- 
crementando distancias, haciendo cada vez 
más nítido ese anti-signo trágico que es la 
división entre cristianos. 


“La vida conjunta de católicos y pro- 
testantes no va a ser muy sencilla en el cá- 
lido sur”, advertía mucho más recientemen- 
te, en 1960, el austríaco Josef Müller, tras 
una visita a nuestros paises: “no se ha llega» 
do a un verdadero diálogo ecuménico entre 
católicos y protestantes”. (2 En 1964, el P, 
Jorge Mejía, argentino, escribía que “en 
América Latina la actividad ecuménica no 
ha aparecido y. en ciertos lugares, continúa 
sin aparecer bajo una luz favorable”, ‘") en 
tanto que un relatorio de la Conferencia La- 
tinoamericana del Movimiento Estudiantil 
Cristiano (evangélico) en Río III, Argonti- 
na, observaba a su vez que “el diálogo ecu. 
ménico en América Latina apenas ha co» 
menzado, es a título privado y entre escaso 
número de personas”, En 1900, una do las 
mayores personalidades del protestantismo 
latinoamericano, el Dr, José Miguez Bonl- 
no, (de quien publicamos un ensayo on el 
presente Cuaderno), anunciaba con mayor 
optimismo: “Hoy parece nacer un nuevo 
día. Tanto los movimientos de renovación 
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que tienen lugar en el seno del catolicismo 
como una mayor madurez y objetividad en 
las iglesias evangélicas, plantean de nuevo 
la cuestión de nuestra actitud. |...] Las re- 
laciones entre las confesiones cristianas han 
entrado en una nueva época, caracterizada 
por el encuentro y el diálogo en lugar de 
la polémica o el aislamiento”, (*? 


Dos grandes eventos de iglesia lo confir- 
marían en los años siguientes En agosto/se- 
tiembre del 68 la Segunda Conferencia Ge 
neral del CELAM reunida en Medellín con- 
taba con la presencia de observadores pro- 
testantes que trabajaron intensamente en las 
diversas comisiones “participando en nues- 
tros trabajos y nuesiras esperanzas” como lo 
recordó el Mensaje final dirigido “de mañerá 
particular [...] a las iglesias y comunida: 
des cristlanas que participan de una misma 
fe con nosotros en el Señor Jesús”. (Y) En 
julio del 69, 300 representantes de más de 
40 denominaciones diferentes reunidos en 
la IIIS Conferencia Evangélica Latinoameri- 
cana (CELA) reconocían “nuestra obliga- 
clón para con la comunidad católico-roma- 
na (Rm 8,12) con la cual no siempre todos 
hemos actuado con espíritu de amor y de la 
cúal tampoco slempre hemos recibido un 
ttato fraternal, Observamos que, como ře- 
siiltado del Segundo Concilio Vaticano, la 
Iglesia Católica Romana ha mostrado una 
nueva actitud de acercamiento hacia otras 
comunidades e ideologías cristianas y no 
cristianas. Vemos con gran simpatía y emo- 
ción los grandes caminos de renovación que 
se estan operando entre algunos sectores 
de la comunidad católico-romana, tales co- 
mo un marcado interés en las Sagradas Es- 
crituras y su difusión y una posición va- 
llente y comprometida en la solución de 
jon males socio-económicos que nos con- 
frontan. Pero también notamos que todavía 
grandes sectores están empeñados en acti- 
tudes y acclonea que reflejan una ausencia 
cusl total de la influencia de los nuevos 
tlempos, [...] En cuanto a la nueva actitud 
de la Iglesia Católica Romana debemos re- 
¢ordar que si «esta obra es de los hombres. 
se desvanecerá, mas si es de Dios, no la 
podréis destruir, no seáis tal vez hallados 
luchando contra Dios» (Hechos, 5.388)”. 


Si, a niveles institucionales, la nueva ac- 
titud entre protestantes y católicos es un 
hecho muy reciente —resultado, en gran 
medida, de la sensible mejora en las rela- 
clones entre el Consejo Mundial de Igle- 
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sias y Roma—, la polémica en el interior del 
protestantismo mundial acerca de una mi. 
sión protestante en América Latina pareció 
resolverse con bastante anterioridad, cuando 
la línea negativa que había ganado a la Con- 
ferencia de Edimburgo fuera rectificada por 
el Consejo Misionero Internacional de Je- 
rusalén, 1928, y el de Madrás, 1938, que re- 
renocen a nuestro continente como una parte 
efectiva del ancho campo misionero abierto 
al protestantismo. Se acepta así, por fin 
un hecho puesto de relieve por los misione- 
ros norteamericanos en el manifiesto de 
Nueva York, 1913: “millones y millones de 
sus habitantes (de América Latina) se ha- 
llan prácticamente privados de la palabra de 
Dios y ho saben siquiera qué as el Evange- 
lio”. Años más tarde, lá ruptura del inito 
de la Cristiandad Católica pot el Vatieano 
IT y sus mejores teólogos facilitaría la acep- 
tación de este mismo hecho —y de sus im- 
plicaciones misioneras— desde el lado cató- 
lico, favoreciendo así, en forma decisiva, 
una sensible mejora en las relaciones al 
más alto nivel institucional. 


Pero las dificultades de una misión pro- 
testante en América Latiha ho se tedúceh a 
la necesaria coexistencia con un éatolicisina 
romano arraigado desde la conquista y abtu- 
madoramente mayoritario Al mismo tiern- 
po, se alojah en su propia interioridad, me- 
diante esa pluralidad de dénominaciones 
que dan el rostro conflictivo, dividido, con- 
fuso, de la Reforma en América Latina 
La III CELA congregó la friolera de 43 
denominaciones distintas; si hiciéramos un 
cómputo de iglesias de reducida expresión 
local, que no alcanzan a regiones más vas- 
tas, podríamos elevat todavía el nutheto de 
denominaciones a 250. 


De esta manera, mientras el europeo, se- 
bre todo el del Atlántico Norte, tiene la ex- 
periencia de una [glésia de la Reforma con 
cuya fisonomía se encuentra familiarizado 
porque arranca de la propia tradición hacio- 
nal, porque, en sus grandes manifestacio- 
nes culturales, es patrimonio nacional co- 
mún a todos, protestantes o no, el latiho- 
americano, si es que alguna vez convive 
con protestantes (según uha publicación 
del Centro de Estudios Cristianos de la Fe- 
deración de Iglesias Evangélicas del Uru- 
guay, nuestro país cuenta apenas ¢on un 
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3% de protestantes frente a un 75% de ca- 
tólicos), '% se topa con el problema de ubi- 
car a cada interlocutor protestante en su 
respectiva comunidad eclesial y en su res- 


` pectivo contexto teológico, haciéndosele 


muy difícil identificarlo en una historia cu- 
vos cauces más caudalosos corren fuera de 
las fronteras de nuestra América tanto co- 


mo de las de aquellos paises europeos que ' 


proveyeron el grueso de nuestros antepasa- 
dos. Tarde o temprano tiene la sensación de 
que este denominacionalismo se ha injerta- 
do como un cuerpo extraño en la vida del 
continente, como una dificultad importada. 
al igual que tantos misioneros, del vastisi- 
mo mosaico confesional que son los EE.UU. 


Pero esta sensación no se limita a quie- 
nes observan al protestantismo desde fue 
ra, Felizmente, la crítica al denominacio- 
nalismo ha ido haciéndose cada vez más fuer 
te desde dentro del protestantismo en la mis- 
ma medida que él se lanza decididamente 
a la dramática búsqueda de su identidad la- 
tinoamericana. Así considerada, la multi- 
plicidad de denominaciones aparece como 
la contracara de una común propués- 
ta, por las diversas denominaciones de 
ese “american way of life” que ha singulari- 
zado y todavia tantas veces singulariza a las 
misiones protestantes. Ya en el Congreso de 
Panamá, 1916, el protestantismo tomaba 
conciencia de que “los misioneros han des- 
preciado las costumbres locales de los pue- 
blos entre los que viven”. Del lado católi- 
co, en 1956, la Primera Carta Pastoral del 
Episcopado de Centro América y Panamá 
sostenía por su parte que “la fuerza de pe- 
netración que puede alcanzar el protestan- 
tismo la debe en gran parte a las inmen- 
sas riquezas que ha logrado reunir en los 
Esiados Unidos de Norteamérica”. Pero a 
decir verdad no se trata solamente de in- 
adaptación y abundancia económica. Hay 
todo un tono vital que va desde muchos vo- 
cablos y frases hechas de la predicación, só- 
lo literalmente traducidos al español, hasta 
los sistemas de colegios típicamente norte- 
americanos. 


` El proceso llega más alla de un estilo 
individual optimista y deportivo. Alcanza a 
la propuesta de la “democracia” protestan- 
te y anglosajona por oposición al autorita- 
r'smo católico y latino; el capitalismo y la 
libre empresa como solución a nuestro “sub- 
desarrollo”; la escala de valores norteame- 
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ricanos, enmascarados de “evangelismo”, co- 
mo criterio último para juzgar sobre nues- 
tras propias cosas. ‘7) Por eso, en muchos 
casos, la conversión del criollo al protestan- 
tismo significa un distanciamiento de su 
propio contorno —y una segura ruta de as- 
censo social—, Como expresara a comien- 
zos de 1966 la II? Consulta Latinoamericana 
de Iglesia y Sociedad (ISAL) realizada en 
El Tabo, Chile, el protestantismo “llegó a 
América Latina inevitablemente envuelto 
en cierta forma de cultura producida en los 
paises de origen cuando la América Lati- 
na estaba empezando un proceso de trans- 
formación por la influencia de corrientes 
filosóficas y económicas provenientes de 
esos mismos países [...]. El protestantismo 
latinoamericano ha hecho suya, en forma 
no deliberada ni teológicamente formulada, 
pero aceptada por consenso general, la «doc- 
trina» de la superación personal en lo so- 
cial y económico, como consecuencia de la 
transformación interior mediante la fe en 
Cristo. Esta doctrina entra en conflicto con 
la necesidad de solidaridad social que exige 
el proceso de desarrollo nacional en que se 
hallan empeñados esos países. Este último 
conflicto se agudiza porque la doctrina de la 
superación personal llevó a la iglesia a la 
creación de una serie de instituciones equl- 
valentes a una subcultura protestante, esto 
es. a un sistema total enquistado en la cul- 
tura nacional.” 


Durante varios años, esta autoconcien- 
cia crítica de un protestantismo que se sa. 
be a un tiempo dividido en denominaciones 
y unificado en una subcultura anglosajonl- 
zada, pudo observarse solamente en elltes 
como ISAL o el Movimiento Estudiantil 
Cristiano (MEC). Si ellas reclutan, sin dus 
da, los protestantes más decididos a unu 
acción política de vanguardia, no abarcan 
en cambio a las voces mayoritarias, OÑAN 
que expresan a las iglesias locales, Ens 
gendradas por los grandes cuerpos 0cu. 
ménicos mundiales —ISAL por el Conse- 
jo Mundial de Iglesias, MEC por la Fe- 
deración Mundial de Estudiantes—, son 
movimientos llamados a marchar desde nu 
propio nacimiento por una ruta ecuménl. 
ca que reúne a representantes de diversas 
confesiones; puesto que son de suyo @atrues 
turas destinadas a superar el denominacio. 
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nalismo, criticar las denominaciones es 
para ellos afirmar su propia textura ecu- 
ménica. Muy otra es, en cambio, la si- 
tuación de las congregaciones. Atomiza- 
das en la pluralidad de denominaciones, 
hijas de cuerpos eclesiásticos norteamerica- 
nos, provistas con harta frecuencia de 
gruesas anteojeras fundamentalistas pa- 
ra la lectura de la Biblia, en su mayoría 
no integran ese centro de reunión evangé- 
_lica que es el Consejo Mundial de Iglesias. 
De ahí la importancia impar que hay que 
asignarle a la III? Conferencia Evangélica 
Latinoamericana que las reunió a convo- 
catoria de la Federación de Iglesias Evan- 
gélicas de la Argentina; de las 43 denomi 
naciones que se hicieron presentes, no más 
de una decena integran el Consejo Mun- 
dial de Iglesias. Como representatividad 
institucional del protestantismo latinoame- 
ricano, no podía en verdad pedirse un 
evento mayor. Para mejor, esta vez más 
del 90% de los asistentes eran realmente la- 
tinoamericanos (frente a un 52% del ante- 
cedente inmediato, que tuvo lugar en Li- 
ma, 1961), con una edad promedio de 42 
años que bien puede oficiar de mediadora 
entre el viejo conservadorismo de la gene- 
ración anterior y la radicalización de los 
sectores más juveniles (que también estu 
vieron presentes, con un 15% de jóvenes 
menores de 25 años). 


Y bien. La III CELA efectuó una toma 
de conciencia de las trabas del denomina- 
cionalismo, aunque lo mencione indirecta- 
„mente bajo la denominación un tanto equí- 
vóca de “pluralismo”: “En nuestro conti- 
nente existe una iglesia con un pluralismo 
hoy innecesario que se mantiene desde su 
origen, Se trata del ropaje con el cual fue 
necesariamente traido el Evangelio y que 
no corresponde a la esencia del mismo. El 
reconocimiento de este pluralismo nos lle- 
va a tener conciencia. por una parte, de los 
esfuerzos realizados por los misioneros que 
Dios usó para que llegara hasta nosotros el 
Evangelio, lo cual nos mueve a honda gra- 
titud; y por la otra a la necesidad de que la 
iglesia nou verdaderamente autóctona y au- 
¿ónoma, despojándose de aquella envoltu- 
ra que no le permite expresarse en forma y 
pensamiento nacidos de la vivencia latino- 
americana. El pluralismo que nos es evi- 
dente es falso por obedecer a realidades y 
divisiones foráneas Importadas por las igle- 
slas en su faz misionera, Tenemos en nues- 
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tro suelo un pluralismo que es producto 
de las discrepancias y vivencias de pai- 
ses con otras inquietudes y culturas. La 
iglesia que trata de cumplir su misión rès- 
ponsablemenie deberá despojarse de esas 
formas que le llegaron de afuera. Quizá pre- 
sente un nuevo pluralismo; pero en este ca- 
so, nacido de la diversidad latinoamerica- 
na. Una iglesia aferrada al ropaje foráneo 
no comparte la vida ni las actitudes autéc- 
tonas de la América Latina: más bien se 
aísla y vive de espaldas a los cambios, an- 
gustias y destino del hombre latinoameri 
cano, Somos deudores del hombre de Amé- 
rica Latina tal y como vive en el día de hoy 
en nuestro continente. |...] Reconocemos 
que los miembros de nuestras iglesias son 
latinoamericanos y que si ellos pertenécen 
a nuestros pueblos, la iglesia ya es en cierto 
sentido latinoamericana, Lo que nos falta 
es tomar conciencia de esta realidad: nos 
hace falta ubicarnos como latinoamericanos 
en la realidad de nuestra América: en todos 
los aspectos relevantes de su vida social, po- 
lítica, económica, religiosa, etc. Desdicha- 


damente tenemos que reconocer que mu- 


chas ‘veces hemos dado evidencia de vivir 
aqui sin tener conciencia de la realidad la- 
tinoamericana. Somos deudores de esta rea 
lidad” 


Un par de exigencias parecen despren- 
derse con especial relevancia de este texto 
de la 111 CELA: las iglesias protestantes la- 
tinvamericanas deben ser autóctonas y au- 
tónomas; ellas deben tomar conciencia de 
la realidad latinoamericana, para servir a 
los cambios, La autoconciencia crítica con- 
duce así, de una manera espontánea, sin ne- 
cesidad alguna de forzar la marcha, a una 
conciencia crítica de la realidad histórica 
en medio de la cual estas iglesias viven: 


Glosando a la sigla de ISAL podríamos 
decir que ahora a la propia feligresía pro- 
testante le parece necesario un camino que 
ISAL viene marcando desde su nombre 
mismo: hay que tomar conciencia a la vez 
de la iglesia y de la sociedad en América 
Latina. Puesto que, sin una adecuada com- 
prensión de la “sociedad”, esta “iglesia” de- 
jaría de servir a “América Latina”. 


iV 


Pero comencemos por Ja exigencia que 
hemos marcado en primer término. La 
existencia de iglesias "autóctonas y aułó- 
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nomas” ha dejado ya hace años de presen- 
tarse como una meta lejana, para empezar 
a tomar cuerpo en la más espectacular ma 
nifestación del protestantismo latinoame. 
ricano: el pentecostalismo. A él se debe fun- 
damentalmente la “expansión galopante” 
que el pastor colombiano Castillo Cárdenas 
registra en el protestantismo latinoameri- 
cano: “La membresía protestante se ha 
multiplicado 340 veces en los últimos 45 
años: en el mismo pzriodo, el número de 
iglesias organizadas ha aumentado 320 ve- 
ces, y la comunidad evangélica total —in- 
cluyendo adherentes y adoradores regula- 
res— ha crecido 830 veces. Hoy en día, sè- 
gún el mismo estudio, el númeto iofal de 
protestántes puede llegar a 9 millones, lo 
que significa el 5% de la población total 
del continente”. Aiinque él dato no tija pa- 
ra nuestro pais, conviene no olvidarlo cuan- 
do se toma en cuenta la enorme despropor- 
ción numérica entre protestantismo y cato- 
licismo romano en América Latina. No por 
azar el récord de crecimiento parecería dis- 
putado entre Brasil y Chile, esto es, log dos 
países de más numerosa feligresía pentecos? 
tal. “Es un hecho que el movimiento pro- 
testante ha crecido en Chile con un ritmo 
mayor que en ningún otro pals sudamerl- 
cano”, escribía hace algunos años el jesuita 
chileno, Ignacio Vergata, “En el Bragil 
las iglesias evangélicas han crecido más 
aprisa que en todo el resto del mundo”. lo 
contradecia Richard Shaull en otro articu- 
lo, (10 


Significativamente, el movimiento eyan- 
gélico más amplio es aquel que se ha pre- 
sentado como el más criollo y más librado 
a su autofinanciación, donde el rol del pas- 
tor suele confundirse con el del caudillo, 
donde los cismas resuelven choques por el 
liderazgo, donde la comunidad es una reu- 
nión popular, ¿De dónde procede realmente 
su arraigo y su insólito crecimiento? ¿De un 
modo latinoamericano de proclamar el 
Evangelio y/o del juego de otra tipo de fac- 
tores? Dos perspectivas sobre el pentecos- 
talismo chileno procuran, en este Cuaderno. 
examinar el fenómeno "© La primeta, lle- 
va la firma del teólogo y sociólogo sulzo 
Christian Lalive d'Epinay (nacido en Gine- 
bra, 1936), encargado del programa de in- 
vestigación sociológica sobre el protestan- 
tismo en América Latina. La segunda es 
una entrevista que tuve ocasión de realizar 
a Daniel Palma S., pastor pentecostal de la 
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Iglesia Misión Pentecostal de Chile y pro-. 
fesor de teología pastoral en la Comunidad 


Evangélica Teológica de Santiago. Aunque ` 


la explicación del hecho pueda variar del | 
uno al otro, ambos coinciden en registrar 
la frecuencia de una actitud prescindente, ' 
negativa, de los pentecostales frente a los 
problemas del país: “la huelga social del 
pentecostalismo”, como la llama Lalive ©”, 
La afirmación de lo autóctono y autónomo, 
pues, no llega todavía a calar hondo en la 
coyuntura política latinoamericana. 


Correspondería preguntarnos ahora cómo - 
realizan la segunda exigencia los demás 
sectores del ra latinoamerica- 
no. La “realidad latinoamericana” parece 
obsesión pritnordial en los movimientos del 
tipo ISAL o MEC, y he aquí varios ejem- 
plos Isalinos para demostrarlo. Nuestro 
compañero Hiber Conteris (nacido en Pay- 
sandú, 1933), Secretario de Información y 
Documentación de ISAL, abre la serie con 
un estudio sobre “La comunidad protestan- 
te y la realidad social de América Latina”. 
Julio Barreiro (Montevideo, 1922), Secreta- 
rio de Publicaciones de ISAL, dice las muy 
montevideanas circunstancias de su “pro- 
testa”. Jullo de Santa Ana (Montevideo, 
1934), actual secretario general de ISAL, 
presenta a “ISAL, un movimiento en mar- 
cha”, Richard Shaull (EE. UU., 1917), per- 
sonalidad decisiva para una comprensión de 
la actual vanguardia del protestantismo la» 
tinoamericano, antiguo misionero en Co» 
lombla y Brasil, presidente ahora de la 
Federación Mundial de Estudiantes Cristia- 
nos, explora, en un ensayo ya clásico (y 
agotado) “La forma de la iglesia en la nue- 
va diáspora”. : 


'Gente de movimiento, de elite, de diás- 
pora, podrá decirse (sin mengua del com- 
promigso que cada uno de ellos sostenga en 
la diáspora, naturalmente). ¿Pero cuál es la 
perspectiva de las congregaciones, ese otro 
ámbito, mucho más numeroso y de repre- 
sentatividad institucional? Las relaciones, 
no siempre armónicas, entre los movimien- 
tos y las denominaciones son'el tema de la 
entrevista al pastor Emilio Castro (Monte- 
video, 1927), que a su notoriedad montevi- 
deana une varias otras, a escala latinoame- 
ricana y mundial, entre las cuales la que 
le depara su cargo como secretario del Comi- 
té Provisorio Pro Unidad Evangélica Latino- 
americana (UNELAM). Sus declaraciones 
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fueron realizadas con anterioridad a la III 
CELA, cuyos documentos ahora nos alcan- 
za. Procuremos entonces una respuesta en 
los documentos mismos, que es como de- 
cir en los resultados de lo mas parecido a 
Medellín que podamos encontrar en el pro- 
testantismo latinoamericano 


Y 


A partir de aquella conciencia autocri- 
tica del protestantismo que ya exploramos, 
¿qué crítica hace la III CELA de la situa- 
ción latinoamericana? No es lo ¡mismo ha- 
blar en diáspora, a título individual, en un 
frente secular, que hacer un consenso entre 
representantes de iglesias, ideológicamente 
heterogéneas en su composición interna y 
con sendas variantes entre denominación y 
denominación. Sería absurdo exigir de la 
111 CELA el radicalismo de ISAL; sería 
erróneo leer sus textos con olvido del peso 
abrumador que todavía tiene el individua- 
lismo pietista en las iglesias evangélicas. 
Precisamente es por la confrontación con 
su propio contexto que estos documentos 
revisten la trascendencia de un estreno. Las 
Iglesias evangélicas —como el catolicismo 
romano un año atrás, pero desde otra con- 
texto eclesial— piden la liberación de Amé- 
rica Latina y denuncian sus obstáculos: “Ser 
iglesia en América Latina (...) significa es- 
tar en medio de pueblos que manifiestan, ca- 
da vez con mayor insistencia y vigor, estar 
cansados de soportar su estado de depen- 
dencia económica de países poderosos; es 
colocarnos frente a sistemas que todo lo 
prometen pero que sólo han logrado pro- 
ducir «un círculo vicioso de pobreza». (...) 
Somos iglesia en una América Latina domi- 
nada o codiciada por todo tipo de imperia- 
lismos y manejada por la publicidad o la 
manipulación de las noticias, que no es 
otra cosa que la intención (y la concreción 
en muchos casos) del menosprecio de la 
persona humana. (...) Somos iglesia res- 
ponsable de haber tolerado sistemas de 
opresión que han ejercido control y poder 
sobre la vida de nuestras sociedades.” 


De esta manera, la crítica a esta situa- 
clón histórica se retrovierte en autocrítica 
de “una iglesia que ha sido tímida en en- 
frentar esta situación, volviendo de esta 
forma sus espaldas a Cristo que se encar- 
nó para redimir al hombre en toda su di- 
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mension, logrando con ello que mucnos per- 
dieran su fe o no tuvieran un acceso pleno 
a ella: es decir que la iglesia ha incurrido 
en pecado. (...) El patente llamado de Je- 
sucristo a una tarea transformadora no ha 
resonado con claridad en la presencia y el 
mensaje de las iglesias cristianas en Latino- 
américa. Se ha confundido el amor de Jesu- 
cristo con la tolerancia frente al mal, la 
cruz de Cristo con pasividad, la reconcilia- 
ción con el encubrimiento de las tensiones 
y conflictos.” Cuando la autocrítica se con 
centra en los sectores juveniles de las igle 
sias, hace notar que “la juventud que con 
más frecuencia encontramos en la iglesia 
es de mentalidad individualista”; en cambio, 
los “salidos de la nave eclesiástica” lo han 
hecho “porque quizás Cristo no estaba en 
ella”. “Un sector de jóvenes latinoamerica- 
nos está saliendo a la calle para demostrar 
que sus preocupaciones son mucho más 
profundas de lo que se quiere ver. Están 
buscando ser escuchados por quienes sostie- 
nen el poder político y estan de esa mane- 
ra diciendo que querer cambiar el corazón 
del hombre sin cambiar al mismo tiempo 
las estructuras políticas es una utopía, co- 
mo es una utopía querer cambiar las estruc- 
turas políticas sin cambiar el corazón del 
hombre. Esto es lo que preocupa a la ju- 
ventud. Mantener una posición individua- 
lista o espiritualista es no tener nada que 
decir a esta juventud.” 


No falta, tampoco aquí, la advertencia 
contra la violencia entendida “como único 
medio de alcanzar una sociedad justa”: “no 
es una salida normal hacia una solución y. 
menos una salida cristiana”. Pero al mismo 
tiempo queda rechazado “un estado que se 
convierte a sí mismo en dios y que defiende 
con la violencia un sistema que los cristia- 
nos no podemos aceptar, en tanto que ata- 
ca el centro mismo de la preocupación de 
Dios por el mundo, el hombre y su existen- 
cia. En estos regímenes políticos (consciente 
o inconscientemente) hay expresiones demo- 
niacas que revelan que naciones poderosas 
concurren a asfixiar con las oligarquías lo- 
cales, social y económicamente, a los países y 
pueblos de América Latina.” Junto, pues, 
a la denuncia de la violencia establecida 
que ejercen los poderes locales, nos encon- 
tramos con la de esta otra a la que la III 
CELA reserva su calificativo más fuerte: 
esa violencia “demoniaca” que ejerce el 
neo-colonialismo. Condena mayor no podía 
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pedirse. Curiosamente, el principal agente 
del neo-colonialismo sólo es mentado por 
su nombre en el texto más conservador 
que es el dictamen de la minoría en la co- 
misión de la juventud: “Estamos con el de- 
seo de acrecentar el desarrollo socio-econó- 
mico de Latinoamérica y especialmente en 
contra de medidas económicas de EE.UU 
y de algunos países europeos que adquie- 
ren nuestras materias primas a vil precio 
y nos venden sus productos manufacturados 
a precios confiscatorios.” Las cosas han lle- 
gado a tal extremo que hasta los conserva- 
dores no pueden evitar la critica al imperio. 


Más allá de estas formulaciones, sin em- 
bargo, se echa de menos un análisis de la 
situación latinoamericana que de alguna 
manera las especifique para esta coyuntura. 
El viejo entusiasmo protestante por la “de- 
mocracia” parece campear sobre el análisis 
de posibilidades nuevas cuando, en la indis- 
criminada censura a “la creciente partici- 
pación política de las fuerzas armadas con 
vistas al mantenimiento del statu quo”, se 
saltea nada meros que al proceso peruano, 
La antigua entonación anticatólica distor- 
siona la mirada sobre nuestra propia histo- 
ria cuando presenta a América Latina co- 
mo un continente que ha estado “por siglos 
bajo la dominación ideológica del catolicis- 
mo romano” (sic). En cambio tiene un tono 
fuertemente renovador para las congrega- 
ciones, creo, la perspectiva teológica En 
negrita, con todo énfasis, llega a afirmarse 
en este sentido: “Creemos que en la bús- 
queda de nuevas formas de expresar nues- 
tra fe y testimonio, debemos darle una im- 
portancia creciente al concepto de «Iglesia. 
Diáspora».” La III CELA parecería abrir es- 
pacio, así, a una perspectiva que, antes que 
en las congregaciones, comenzó a modelar- 
se y a asumir contenidos concretos en los 
movimientos, 


¿Significará ello que, por fin, movimien- 
tos del tipo ISAL comienzan a funcionar co: 
mo vanguardias respecto de las propias de 
nominaciones? La III CELA hace pensar 
en una creciente latinoamericanización de 
las iglesias evangélicas, pero sus textos son 
sólo una pauta de un proceso mucho más 
amplio, que no empieza ni termina en una 
conferencia; por lo demás, la dispersión en 
las denominaciones pone entre ellos y cada 
congregación una distancia mucho más 
grande y un margen de divergencias toda- 
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via mas nondo del que puede registrarse en 
el catolicismo romano entre los documen- 
tos de Medellín y las diversas iglesias lo- 
cales, El protestantismo sigue enfrentado, 
en América Latina, a contradicciones aún 
no resueltas: si la congregación reúne res- 
pecto de una denominación, divide respec- 
to de tantísimas otras, en una pluralidad 
que obstaculiza la misión y el servicio, y 
que reproduce en la interioridad de la Re- 
forma el desgarramiento cuatro veces secu- 
lar con relación a Roma; si la subcultura 
unifica, por encima del denominacionalis- 
mo, un estilo de vida protestante, ahora se 
trata de romper ese factor unificante por- 
que niega lo autóctono y lo autónomo y ata 
a las iglesias al carro del imperio. Hacer 
del protestantismo en América Latina un 
protestantismo latinoamericano sigue sien- 
do una tarea ardua y urgente: los trabatos 
reunidos en este Cuaderno son una prueba 
de que hay gente capaz de llevarla a cabo. 


(1) LAS IGLESIAS LATINOAMERICANAS Y 


EAST ECUMÉNICO, Buenos Aires, 
p. . 


(2) “Wasser allein tuts freilich nicht. Der Pro. 
testantismus in Südamerika”, en ORIENTIERUNG, 
15 de mayo de 1960, En el mismo sentido, un par 
de años después, el padre Vergara, jesuíta chileno, 
sostiene que “es de lamentar que no se vea de 
parte de las iglesias protestantes de Chile v de 
América ninguna perspectiva de diálogo t 9 
Hoy dia, dos son los puntos generales objetivus de 
ataque: el sacerdote y el culto llamado idolátrico ” 
EL PROTESTANTISMO EN CHILE, Santiago de 
Chile, 1962, p, 222, 


(8) “La situation oecuméntque en Amérique 
Latine”, LUMEN VITAE, 1964, n? 1, 


(4) POLÉMICA, DIALOGO Y MISIÓN, Monte. 
video, 1966, p. 8 y 48. 


(5) Para una perspectiva protestante sobre Me- 
dellín, realizada por quien participó del trabajo de la 
conferencia, véase el “encuentro” con Kurtis Friend 
Naylor, “Una colegalidad evidente”, en VISPERA 
8, enero de 1969. 


(6) ASPECTOS RELIGIOSOS DE LA SOCIE. 
DAD URUGUAYA, Montevideo, 1965, p. 36. 


(7) El jesuita Prudencio Damborlena, en su libro 
EL PROTESTANTISMO EN AMÉRICA LATINA, 
Friburgo/Bogotá, 1962, p. 12 s., observa que con lag 
grandes misiones norteamericanas “empleza a bro. 
tar en el protestantismo norteamericuno aquel sen. 
timiento, medio patriótico, medio racista, relativo a 
su vocación providencial, que sólo más tarde ae ge- 
neralizará en el pats, El «destino manifiesto» con. 
sistia en hacer a los demás pueblos participes de 
la bonanza con que habla sido bendecido el suyo. 
Por entonces el sentimento era exclusivamente pro: 
testante.” Un pustor protestante, Gonzalo Castillo 
Cárdenas, entrando en el candente problema de Ja 
ayuda exterlor, apunta a su vëz: “Cuando la mayor 
parte de estos recursos proviene del mismo pais 
—que en otros respectos es tachado de imperials- 
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14 er inevitable que la igiesia se exponga a pre 
guntas y sorpechas de pueblos que cobran cada 
día más conciencia propia. ¿No ge trata, ge preguntan, 
de una nueva “inversion” capitalista, esta vez de 
orden religioso? Esta pregunta, que viene de fuera 
de la iglesia, carecería totalmente de importancia 
al no fuese porque muchas iglesias actúan, en rea. 
lidad, como “sucursales” de una organización ecle. 
alábtica extranjera.” (“El cristianismo evangélico en 
América Latina”, en CRISTIANISMO Y SOCIE. 
, Montevideo, 1964, segunda entrega), 


(0) ob cit, p. 62. 

(9) ob cit, p. T. 

10) INTERNATIONAL MISSIONARY PF. 
view, 1954. . 


(44) Pata un desarrollo mucho más vasto por 
H o Christian Lalive d'Epinay, véase su líbro 
UGIO DE LAS MASAS, Santiago, 1988. Con 
fihleblótidad a estas investigaciones, un pastor chi. 
1 Arturo Chacón, había realizado una concisa 
ón del movimiento en “The Pentecostal 
ovement in Chile”, un artículo publicado en la 
timer shirega del 64 de la revista ecuménica 
E ENT ORLD. Por su parte, el padre Vergara 
(eb, cit.) había observado que el pentecostalismo 
pepresenta más del 80% —casi ql 90%— del pro 


testantismo chileno y que ha aprovechado adihira- 
blemente una serie dé eualidades “democráticas” 
del carácter nacional. En él --destaca- jos obre 
ros han sabido organizarse, las iglesias populares 
están dirigidas integramente por elementos nativos 
y no reciben ayuda económica del extranjero 


(12) Ya lo había observado el padre Vergara 
(ob. cit. p, 238): “El hecho de que el protestautis- 
mo chileno sea netamente popular presenta un €s- 
pecial interés en el mundo de hoy, un mundo que 
avanza rápidamente hacia la promoción de los pue- 
ulos y de las clases hasta ahora desheredadas. Pe- 
ro es precisamente aquí donde me parece estar el 
punto débil del protestantismo chilehe en el mo- 
mento actual, Este movimiento es popular, coma lo 
vimos, pero no está injertado en todí el movimien- 
to mundial de promoción social, efi el eual está 
empeñada la clase obrera Los protestantes de Chile 
ho vibran con sus compañeros de clase, ño com: 
parten con los obrerog del mundo entero las in. 
quietudes huthands justas que lóg dflijen; se han rẹ 
fugidde un espiritualismo tal que los ausentd 
dei mundo real en que están viviendo (.. ) El 
movimiento protestante chileno (y dhora se tefiere 
a su totalidad, y no sólo al Movimiento pepular), 
no ha tamado una posición bien definida en In sp 
cial. La única iglesia que ha elaborado un “Credo 
Social” es la Metndista.” 
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HIBER CONTERIS 


LA COMUNIDAD PROTESTANTE 
Y LA REALIDAD SOCIAL 
DE AMERICA LATINA 


AS indicaciones de los editores de Deve- 
loppement et civilisations estable 
cieron a este trabajo un campo muy pre- 
ciso para el análisis: los blocages (obs: 
táculos, impedimentos, bloqueos) que “la” 
o “las” doctrinas sociales de la iglesia pro- 
testante suponen para la acción específica 
de ésta comunidad en su medio social. La 
enunciación implica un “parti pris” que los 
hechos, sin embargo, justifican sobradamen 
te. En diferentes oportunidades y desde di- 
versos sectores ha sido señalada la inade- 
cuación básica de las formas de vida y or- 
anización así como de las tendencias teo- 
ógicas predominantes en el protestantismo 
latinoamericano frente a la dinámica trans- 
formación de su entorno social y las nece- 
sidades fundamentales de ese proceso. Ese 
juicio por lo parece! compartido en los sec- 
totes inteléctuales del protestantismo, ha 
ganado considerable interés científico debi- 
do a la recienté publicación de los estudios 
realizados por Ai sociólogo suizó Christian 
ive en relación con el pentecostalismo 
chileno (1), Si bien el caso de las comunida- 
des pentecostales no puede considerarse 
representativo de la vasta gama de deno- 
minaciones e iglesias protestantes existen- 
tes en América Latina, debe admitirse que 
éstos grupos eonstituyen, en términos esta- 
dísticos, la realidad tal vez mayoritaria del 
protestantismo vernáculo, y al mismo tiem- 
po la tendencia predominante en función 
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de la cual éste parece evolucionar. El et- 

tudio de Christian Lalive, por lo tanto, con- 

tribuye a fundamentar empírica y factica- 

mente una serie de conclusiones que de ma- 

hera aproximativa ya habían sido señaladas 
en base a la observación directa y al aná- 

lisis histórico (%. Es a partir de este último 

enfoque, precisamente, que puede formu- 
larse la tesis principal de este trabajo y el 

punto de partida para considerar los dife- 

rentes blocages o inadecuaciones del pro- 

testantismo en la actual coyuntura latino- 

americana: la causa fundamental del desa: 

juste histórico del protestantismo en Amé- 

rica Latina, se encuentra en la superviven- 

cia de las formas de organización, cylto y 

pensamiento (predicación, mensaje y conte- 

nido ético) heredadas del movimiento mi- - 
sionero que le dio origen, y en la incapaci- 

dad consiguiente para desarrollar formas 

sustitutivas inspiradas en su realidad Intrín- 

seca y en los aspectos nócio-culturales gons- 

titutivos de la sociedad latinoamericana. ` 
Esa sobrevivencia de la estructura eclesiás- 

tica y denominacional exportada por el mo- 

vimiento misionero, puede observarse én 

cuatro diferentes aspectos del protestentis- 

mo latinoamericano actual: 

1, Organización denominacional, La 
multiplicidad de denominaciones protestan- 
tes representadas en América Latina ha 
sido señalada insistentemente. Al margen 
de toda enumeración estadística, deben cón- 
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signarse aqui dos o tres hechos que afectan 
de manera directa la capacidad de inser- 
ción e identificación del protestantismo lo- 


cal con su medio circundante: (a) En sus 


comienzos, el movimiento misionero origi- 
nado desde los Estados Unidos hacia Amé- 
tica Latina, respondió a una estrategia 
coordinada de las denominaciones partici- 
pantes; anticipándose a los hechos, se bus- 
có obviar interferencias, duplicidad de es- 
fuerzos, eventuales, fricciones y competen 
cia proselitista. Ese primer momento co- 
rresponde a la penetración de las denomi" 
naciones consideradas convencionalmente 
“históricas”. La invasión y proliferación de 
otros grupos denominacionales en una se: 
gunda y relativamente reciente fase de la 
expansión misionera, modificó de manera 
sustancial las condiciones originales. Entre 
estos grupos o sectas y las denominacio- 
nes tradicionales, e incluso entre unas 
sectas y otras, no existe ninguna forma de 
coordinación o estrategia combinada; por el 
contrario, el desorden, la superposición de 
esfuerzos, las formas más desleales de com- 
petencia religiosa y proselitismo dentro y 
fuera del ámbito protestante constituyen 
las notas características de la situación ac- 
tual. (b) Aun excluyendo toda considera- 
ción sobre el clima creado por las “sectas”. 
el denominacionalismo constituye hasta hoy 
una de las serias dificultades que el movi. 
miento protestante encuentra para dar tes- 
timonio de su presencia en la realidad so- 
cial. La estructura denominacional crea re 
laciones y formas de organización vertica“ 
les, nexos directos y recíprocos entre la 
iglesia nacional y los organismos misione- 
ros o comunidades denominacionales fuera 
de fronteras, de tal modo que el grupo lo“ 
cal se halla, por así decirlo, vuelto de es- 
paldas a su medio, condicionado o limitado 
en sus posibilidades de ampliar o alterar 
sus formas de organización confesional en 
el nivel horizontal y de acuerdo a las ne- 
cesidades de su propio ámbito. (c) En el 
proceso hacia una gradual integración ecu- 
ménica, las tensiones de la relación inter- 
denominacional, así como las tensiones en- 
tre iglesias nacionales y organismos misio- 
neros, en lugar de desaparecer, parecen 
acentuarse. Dificultades de orden jurídico, 
diferencias doctrinales cuyo origen en múl- 
tiples casos sólo obedece a razones históri- 
cas, obstáculos de carácter económico, en 
fin, en razón de la dependencia financiera 


en que se halla la mayoría de las comum- 
dades nacionales respecto a la iglesia “ma- 
dre” o los cuerpos misioneros, han contri- 
buido a entorpecer o dilatar a veces indefi- 
nidamente los intentos de superar local- 
mente la estructura denominacional here- 
dada, 


2. Estructuras eclesiásticas. La orga- 
nizacióf local de las comunidades protes“ 
tantes padece hasta hoy de las deficien- 
cias inherentes a todo modelo trasplantado, 
Si bien ha existido una relativa evolución 
y adaptación de estos modelos de acuerdo 
a la nueva situación ambiental y al desa- 
rrollo histórico, no puede hablarse aún de 
un verdadero proceso de “aculturación” ni, 
mucho menos, de la invención de formas de 
organización comunitaria originales. En tér- 
minos genéricos, el movimiento misionero 
trasplantó a América Latina los modelos 
eclesiásticos de una corriente protestante 
caracterizada por dos rasgos fundamentales: 
su extracción predominantemente rural, y 
su arraigada tradición puritana. Ambas ca- 
racterísticas influyen en la organización co- 
munitaria de la vida religiosa. En razón de 
su “background” de carácter rural, la con- 
gregación protestante de los Estados Unidos 
tiende a centralizar su actividad religiosa 
en un día de la semana, el domingo. Se 
trata de una comunidad dispersa en el cam- 
po, consagrada a faenas fundamentalmente 
agrícolas. El desplazamiento hacia el tem- 
plo constituye un acontecimiento semanal, 
coincidente con el “día de reposo”, el “día 
santo”. El templo tiende a constituirse, por 
lo tanto, en el eje y centro no sólo de la 
vida religiosa, sino incluso de la actividad 
social de la comunidad. El puritanismo in- 
herente a esta forma de protestantismo, 
provee, además, los fundamentos éticos de 
esta organización: el templo sustituye a to- 
da otra forma de institución “social” secu- 
lar, aspira a satisfacer o por lo menos cana" 
lizar toda necesidad y el comportamiento 
social del creyente. El modelo eclesiástico 
desarrollado responde por lo tanto a esas 
tendencias: el templo polariza la vida reli- 
giosa, y ésta, a su vez, es concebida como 
un movimiento en dos tiempos: un primer 
impulso centripeto, desde la periferia (el 
campo), hacia el centro (el templo), y un 
segundo movimiento centrífugo, desde el 
templo hacia la práctica de la piedad fami- 
liar. En términos muy simplificados, este 
es lo que ha dado en llamarse la “religión 
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del domingo”, y constituye el modelo ba- 
sico que el protestantismo norteamericano 
exportó hacia América Latina. 

El movimiento misionero, sin embargo,~ 
no inició su obra en el ámbito rural, sino 
en los centros urbanos. Ese modelo de or- 
ganización eclesiástica, por lo tanto, fue 
trasplantado a un medio esencialmente di- 
ferente a aquel que habia determinado sus 
principales caracteristicas. Al desarrollarse 
como una institución socialmente “totaliza- 
dora”, sucedánea de toda otra forma de in- 
tercambio social secular, el templo protes- 
«tante estableció los términos de una com- 
petencia innecesaria y a la larga funesta. 
Esa tendencia? por otra parte, no es privaS 
tiva del templo, si bien éste constituye la 
institución religiosa por excelencia, El he- 
cho es *'que el protestantismo, al llegar a 
América Latina, tiende a la creación de es- 
cuelas, centros sociales, hospitales, es decir, 
tiende a duplicar el orden social en su con- 
junto, a proponer un sucedáneo global de 
la sociedad secular. Se reproduce, igual- 
mente, el doble movimiento que caracteri- 
za la vida religiosa de esa forma de orga- 
nización, pero con una importante diferen- 
cia: al instalarse ahora en un medio pre- 
dominantemente urbano y no rural, ya no 
se puede hablar de “religión del domingo”. 
El templo es o pretende ser el centro de la 
vida cotidiana, busca polarizar la actividad 
“social” del creyente, utilizar y reclamar al 
máximo su dedicación y su tiempo libre. Se 
desarrolla así, en consecuencia, una menta- 
lidad dicotómica; hasta hoy, el protestante 
latinoamericano tiende a oponer “iglesia” a 
“mundo”, concibe la conversión como un 
acto de “renuncia” o “negación” del orden 
secular, la virtud o la “santidad” como el 
rechazo de toda forma de acción, partici- 
pación o responsabilidad de carácter es” 
pecificamente social, político, cultural, en 
los casos extremos. 

3. Formas de culto. En este punto 
convendría establecer una distinción básica 
entre las así llamadas denominaciones “his- 
tóricas” (luteranos, presbiterianos, valden- 
ses, episcopales — incluyendo a metodistas) 
y los movimientos de tipo congregacionalis- 
ta y pentecostal. Mientras en los primeros 
grupos el culto y la liturgia se atienen a 
las formas tradicionales —en los casos ex- 
tremos, rígidamente establecidas por el or- 
den ritual escrito— los movimientos de ten- 
dencia congregacional carecen de una ver- 
dadera tradición litúrgica, y por lo mismo 


NUMERO A9/SETIEMSRE 19009 


se han mostrado más dúctiles en la tarea 
de incorporar elementos culturales (música, 
“coros”, manifestaciones del folklore e in“ 
cluso de las religiones y cultos indígenas) 
autóctonos. Cabe preguntarse, sin embargo, 
si los rasgos principales de estas modalida- 
des de culto no han sido trasplantados igual- 
mente de los revivals movements y grupos 
pentecostales de los Estados Unidos, con los 
que el pentecostalismo latinoamericano 
mantiene hasta hoy estrechos vínculos. Ha" 
bría que seguir de cerca las investigaciones 
del ya citado sociólogo Christian Lalive pa- 
ra llegar a una conclusión definitiva sobre 
este punto. De cualquier modo, esa incli- 
nación a “indigenizar” el culto parece afec" 
tar únicamente sus aspectos más superficia» 
les. Así, en las mismas iglesias históricas, la 
creciente tendencia a incorporar textos, 
cantos, melodías y otros elementos cultu" 
rales inspirados directamente en el folklore 
y la cultura populares, no puede considerar- 
se una verdadera “indigenización”. Sería 
necesario ir a los fundamentos mismos del 
acto cultural, a la estructura formal de la 
liturgia y del culto, y no sólo a la sustitu- 
ción de ciertos contenidos, sean en el cam- 
po de la música, las celebraciones religiosas 
o la predicación. Esto implicaría, sin, duda, 
una doble exploración: en primer término, 
hacia el fondo biblico-histórico del culto 
cristiano, a fin de llegar a determinar, me- 
diante una reducción esencial, cuáles son 
los elementos irrenunciables de ese culto. 
Y, en segundo lugar, hacia los contenidos 
culturales y religiosos autóctonos del medio 
latinoamericano (a nivel a la vez continen“ 
tal, regional y local), con el propósito de 
establecer la correlación precisa entre las 
formas litúrgicas cristianas consideradas 
esenciales y los símbolos y contenidos cul- 
turales propios de la tradición latinoame- 
Ticana. 

4. Aspectos éticos y teológicos. El tra- 
tamiento de este último punto supone, ne” 
cesariamente, —dadas las limitaciones de 
este trabajo— una caracterización muy su- 
maria y una simplificación de la pluralidad 
teológica o “anti” teológica del protestantis- 
mo latinoamericano. Aceptado esto, puede 
afirmarse que tres corrientes fundamenta- 
les se hallan en la base de esa pluralidad: 
(a) En primer término, el fundamentalismo 
bíblico, característico de las tendencias con" 
gregacionalistas en general, y, mediante la 
exacerbación de algunos de sus rasgos más 
intransigentes, de los grupos pentecostales 
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y de las sectas jóvenes. Algunas de sus no- 
tas fundamentales son el literalismo bíbli- 
co; el ultramundanismo religioso y ético y, 
como consecuencia, la formulación extréma 
de la oposición iglesia-mundo. El mensaje 
y la concepción de la misión evangelística, 
a su vez, tienden a poner todo el énfasis 
sobre otra dualidad: salvación y condenación 
© juicio, en términos acentuadamente indi- 
vidualistas; la salvación es pues resultado 
de un acto o decisión absolutamente per: 
sonal, la conversión (aceptación de Cristo), 
y las consecuencias éticas dé ese acto deben 
ser inmediatas y visibles (renuncia al mun- 
do, entrega total a la iglesia —comunidad 
de los “salvos”---, celo evangelístico y mi- 
bionéro, etc.). (b) La segunda corriente es 
el liberalismo teológico, considerado por los 
grupos fundamentalistas como “modernis- 
mo”, es decir, una forma de perversión de 
la doctrina bíblica, En la raíz de los grupos 
y denominaciones que introducen el pensa- 
miento liberal, se hallan probablemente las 
ideas que difundió el movimiento conocido 
como el Social Gospel en los Estados Uni- 
dos, y sobre todo su principal exponente, 
el teólogo del “Rochester Theological Semi- 
nary”, Walter Rauschenbusch. Bajo las in- 
fluencias de Kant y Hegel, Darwin y Marx, 
Ritschl y Dewey, el pensamiento de Raus- 
chenbusch llegó a afirmar, en su expresión 
más radical, que el Reino de Dios, “nada 
tiene que ver con la salvación de átomos hu- 
manos, sino con la salvación del organismo 
social, Su propósito no es llevar individuos 
al cielo, sino transformar la vida sobre la 
tierra en la armonía celestial”. Más ade- 
lante fue que expresó: “Si hemos de creer 
en la Biblia, Dios está en contra del capi- 
talismo, de su método, su espíritu y sus re- 
sultados”, y “el evangelio social es el ins- 
trumento elegido por Dios para continuar 
aquello que comenzó la Reforma”. Se nece- 
sitaba, por lo tanto, una teología que pu- 
diese expresar claramente los fines de ese 
evangelio: libertad, justicia, solidaridad en- 
tre los hombres. El evangelio social no po- 
dia confinarse a predicar la salvación del 
alma y los intereses individuales: “su prin- 
cipal interés se concentra en aquellas ma- 
nifestaciones del pecado y de la redención 
que se hallan más allá del alma individual”. 
En esta teología, la preocupación por la sal- 
vación eterna “no es esencial a la fe reli- 
giosa”, y el Reino de Dios no es otra cosa 
que la humanidad organizada de acuerdo 
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con la voluntad de Dios, lo que implica “un 
progresivo reinado del amor en los asun- 
to humanos” (3), Profeta de una época de 
crisis, las ideas de Rauschenbusch sólo in- 
fluyeron parcialmente en el conjunto de la 
teología líberal, y al ser trasladadas a Amé- 
rica Ema perdieron mucho de su fuerza 
original y sus connotaciones indudablemen- 
te pevolycionarias. Aun así, la debilidad 
esencial de esta teología se hallaba èn la 
adjudicación a la iglesia de un rol decisivo 
en la transformación del orden social, cons- 
tituyéndose en agente del mismo y, en sus 
últimas posibilidades, en imagen del Reino 
de Dios sobre la Tierra. En consecuencia, la 
misión cristiana por excelencia (y la misión 
del protéstantismo, por tanto) consistia en 
“cristianizar” (difundir los ideales de liber- 
tad, justicia, solidaridad) la sociedad. No 
hay aquí la oposición típica del fundamen“ 
talismo entre iglesia y mundo, pero si una 
visión hasta cierto punto teocrática de la 
sociedad, y falta de reflexión crítica respec- 
to a las posibilidades de la iglesia, es decir, 
una confianza ilimitada en su capacidad de 
transformar globalmente el orden social. A 
pesar de estos reparos fundamentales, el 
pensamiento de Rauschenbusch vuelve a 
cobrar actualidad en la situación presente 
de América Latina, y la investigación del 
mismo bien podría constituir una fuente de 
reflexión e incentivos para las nuevas pro- 
mociones teológicas. (c) Finalmente, una 
tercera corriente se encuentra en la tradi- 


'clón calvinista o reformada, introducida 


originalmente a través de ciertos sectores 
(sobre todo europeos) de la iglesia presbite- 
riana, y actualizada en las dos últimas dé- 
cadas gracias al impulso renovador de teó- 
logos como Emile Brunner y Kar] Barth. 
Hacia el principio de la década del 50, efec- 
tivamente, la obra de estos dos teólogos eu” 
ropeos (asi como el pensamiento de aque: 
llos que desde los Estados Unidos se vincu- 
lan a este movimiento teológico: Reinhold 
y Richard Niebuhr, John Bennet, Paul Til- 
lich) comienza a difundirse en los semina- 
rios más avanzados de América Latina, de- 
terminando en sus líneas principales el pen- 
samiento de las nuevas generaciones de 
teólogos y pastores. Esta influencia, si bien 
minoritaria, alcanza cierta significación en 
la zona del Río de la Plata, Chile, parcial- 
mente en Brasil y Cuba, y principalmente 
dentro de las denominaciones presbiteriana, 
luterana, metodista y valdense. Los nuevos 
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estudivs sobre Lutero que se dan a cono” 
cer por esa época, la iniciación simultánea 
en varios países latinoamericanos de la 
obra misionera luterana en español, el nue 
vo impulso que cobra el movimiento ecu- 
ménico y sus primeros contactos con Amé- 
rica Latina, contribuyen a fortalecer esta 
corriente reformada y —según se ha dado 
en llamar— “neo-ortodoxa”. Este hecho am- 
plia de manera considerable la perspectiva 
teológica en que se mueve el protestantis- 
mo latinoamericano, a la vez que inicia un 
progresivo desplazamiento del centro de 
gravedad en torno al cual giraba la vida 
y el pensamiento de sus comunidades. A 
partir de los años cincuenta, la expectativa 
de los nuevos dirigentes y teólogos dentro 
de las denominaciones mencionadas y espe- 
cialmente en el llamado “cono sur” de Amé- 
rica Latina se vuelve hacia Europa, supe- 
rando la frontalidad y el carácter bilateral 
que tenían en el pasado sus relaciones con 
los Estados Unidos. Pero no obstante esta 
suma de efectos positivos que trae consigo 
el pensamiento neo-ortodoxo, su tendentia 
a acentuar el papel de la iglesia como co- 
munidad reunida en torno de la “Palabra”, 
comunidad, por lo tanto, en cuyo seno y 
desde cuyo púlpito Dios habla al mundo, 
conduce a una nueva dicotomía, una con- 
cepción de la transformación histórica y 
del campo social, según la cual la iglesia 
se halla en el centro de ese proceso, y de- 
be constituirse, en tanto se mantenga obe- 
diente a su mandato, en la imagen inicial o 
modelo del cambio que a su vez se pro- 
duzca en el orden social (*. Las nuevas ten* 
dencias teológicas introducidas en Ameéri- 
ca Latina (Bonhoeffer, Lehman, Hromadka, 
entre otros), la convicción de que la socie- 
dad en su conjunto se dirige hacia la se 
cularización, las condiciones de la transfor- 
mación social y de la acción revoluciona- 
ria en América Latina, finalmente, han de- 
mostrado la inadecuación en lo esencial de 
la teología neo-ortodoxa para impulsar a la 
comunidad protestante hacia una forma de 
presencia significativa —presencia de diás- 
pora— en los centros de decisión y meca" 
nismos de cambio de la sociedad secular. 


A fin de que el enfoque de este trabajo 
no resulte excesiva o simplemente crítico, 
vale la pena terminar el análisis mencio- 
. nando algunas tendencias presentes en ma- 
yor o menor grado en el protestantismo la- 
tinoamericano, en las que puede advertirse 


una apertura nacia nuevas formas de or- 
ganización y compromiso social, 

A. En primer lugar, la búsqueda de ma- 
yor autonomía en las formas de organiza- 
ción y administración eclesiásticas. Esta 


_ búsqueda se expresa en varios niveles: re- 


gional, parroquial y congregacional. Es 
sible que en este último nivel, el de la con- 
gregación, sean las comunidades de tipo 
pentecostal las que primero accedan a la 
plena autonomia. Según puede inferirse de 
la lectura de los libros correspondientes del 
Nuevo Testamento y de los documentos ex- 
tra-biblicos que describen la vida de la 
iglesia primitiva, en sus orígenes las comu- 
nidades cristianas eran realidades locales, 
enteramente autónomas, grupos constitui- 
dos como la “iglesia de Cristo” en Corinto, 
en Roma, en Jerusalén, En tanto esta ten- 
dencia hacia la autonomía congregacional 
suponga la simplificación institucional, la 
autosuficiencia (y por lo tanto independen- 
cia) económica, la completa inserción de la 
comunidad en su medio social, puede cons- 
tituir la vía más adecuada para una nueva 
forma de presencia cristiana en la sociedad 
secular, aquella que en términos neo-testa- 
mentarios es conocida como la “diáspora” e 
dispersión de la iglesia. El tema ha sido ob- 
jeto de frecuentes debates en ciertos sec" 
tores minoritarios pero teológicamente los 
de mayor significación del protestantismo 
latinoamericano, y no pocos estudios ya han 
sido difundidos sobre el mismo (%, 

: B. La segunda tendencia que expresa 
una posible apertura es la búsqueda de una 
forma de ecumenismo que desborde los es 
trechos cauces en que se ha intentado has- 
ta ahora la simple “confraternidad” o el 
“supra-denominacionalismo” protestante de 
América Latina. El punto clave para Jle“, 
gar a esta integración ecuménica es la ela- 
boración de una teología y a la vez una 
eclesiología que provea los elementos teóri- 
cos de un verdadero encuentro confesional 
sobre la base de aquello que todos los eris“ 
tianos tienen en común (la revelación bi- 
blica y la tradición histórica), y mediante 
una permanente referencia a la realidad 
social y cultural en medio de la cual se 
halla inserta la comunidad cristiana en 
América Latina. Esto puede conducir (y ha 
conducido, de hecho, en casos no significa- 
tivos cuantitativamente, pero de gran im* 
portancia en tanto muestran la concreción 
de una posibilidad), hacia manifestaciones 
de un “cristianismo único”, por encima de ' 


falsas oposiciones denominacionales e inclu. 
so de la tradicional división confesional ca- 
tólico"protestante. Varios son los temas que 
podrían proponerse a esta teología ecumé- 
nica, aparte de aquellos especificos de to- 
da teología y los relativos a la formulación 
de este nuevo ecumenismo; entre otros, una 
reflexión sobre el significado de la historia 
y el desarrollo social: sobre el problema teo- 
lógico del cambio (¿una teología de la revo- 
lución?); sobre el problema del hombre la- 
tinoamericano (una antropología teológica); 
sobre el problema de la transmisión y co- 
municación de los símbolos religiosos (en el 
campo de la semántica, la semiología y la 
lingúística modernas); sobre los problemas 
relativos a la renovación de la estructura 
eclesiástica y las nuevas formas de vida 
cristiana (una eclesiología y una ética), 

C. Y, para terminar, una tercera ten- 
dencia renovadora: la búsqueda —ya expre- 
sada concretamente en varios movimientos 
que son a la vez resultado de este nuevo 
ecumenismo— de formas de acción coordi- 
nada y iransversal a lo largo de todo el con- 
tinente. La función de estos movimientos 
(de los cuales pueden mencionarse tres: 
MEC, Movimiento Estudiantil Cristiano; 
ISAL, Iglesia y Sociedad en América La- 
tina; ULAJE, Unión Latinoamericana de 
Juventudes Evangélicas) tiende a incremen- 
tar el intercambio y la acción coordinada 
de sectores especificos de la comunidad 
protestante en función de los mayores in- 
tereses de esos grupos y las necesidades que 
se advierten en ese mismo sector de la so- 
ciedad latinoamericana. En no pocas ocasio- 
nes, las frecuentes reuniones de carácter 
nacional, regional o continental, los insti- 
tutos, las consultas y congresos, los redu- 
cidos grupos locales que surgieron bajo el 
incentivo y dentro de la organización de 
estos diferentes movimientos, dieron lugar 
a nuevas pxperiencias y posibles modelos 
de vida comunitaria, constituyeron el ma- 
yor estímulo y crearon el ámbito mas efi- 
caz para el diálogo y la reflexión teológica, 
comenzaron la impostergable tarea de es- 
tablecer los fundamentos teóricos y prác- 
ticos de una verdadera forma 'de presencia 
de la comunidad evangélica en su medio 
social. 


NOTAS: 


(1) Christian Lalive d'Epinay. Le Penutecotisme 
dans la Société Chilienne, Essai d'approche socio: 
logique, edición mimeografiada te] autor. 


(2) Pese a la extensión de la cita, vale la pena 
reproducir algunas de las principales tesis a que 
Mega Lalive al cabo de su investigación, tal como 
el propio autor las resume (iv) El protestantismo 
tradicional fue y continúa siendo un elemento 
socio-cultural extranjero a Chile, y por lo lanto 
carece de pasado así como de futuro; (y) El cisma 
que dividió a la Iglesia Metodista Episcopal y dio 
nacimiento al pentecostalismo chileno resultó de 
la oposición entre una jerarquía eclesiástica de cla- 
se media dominada por el extranjero, y la pobla- 
ción de creyentes de clase popular nacional siendo 
los primeros representantes de una mentalidad reli. 
giosa racionalista, y los segundos de una mentalidad 
religiosa mítica; (vi) El estudio diacrónico y gevgra- 
fico de la expansión pentecostal puede servir de indi- 
cador del cuestionamiento de las instituciones lunda- 
mentales y del movimiento de “des-estructuraliza- 
ción” de la sociedad tradicional, tanto como del de- 
sorden que resulta del mismo para las clases popula- 
res; (viii). Las expansiones del pentecostalismo y de 
los socialismos son cronológicamente paralelas, pera 
ideológicamente antagónicas. La protesta social de! 
pueblo chileno recibe con el marxismo un contenido 
político y ateo, y con el pentecostalismo un conte- 
nido a-político y religioso. Este último anuncia un 
Reino de Dios inminente, el primero actúa en un 
reino de los hombres inmanente; (ix) La sociedad 
pentecostal mantiene con la sociedad chilena rela- 
ciones dialécticas basadas en la continuidad y en 
la discontinuidad. Esa sociedad se edifica median: 
te un perpetuo movimiento de préstamo y rechazu 
de los esquemas socio-culturales ambientales. ye sea 
adoptando el signo y renovando su significadi ya 
sea conservando el signficado y transformando =3u 
signo; (x) En último análisis. la sociedad pen- 
tecostal es una transformación de la sociedad tra- 
dicional, realizando idealmente el modelo dominan: 
te de la misma más que una prefiguración y pre- 
paración de la sociedad futura; (xi) El pentecos: 
talismo enseña a los suyos Una moral positiva v 
activa en la vida comunitaria, una moral de la obli- 
gación y de lo prohibido en la vida privada, una 
moral de Jo prohibido y de la pasividad en la 
vida pública. Su ética social se halla dominada por 
la condenación radical del “mundo”: (xii) En la 
perspectiva de una sociologia del desarrollo. el pen- 
tecostalismo —como todo a-politicismo— es una 
ideologia del orden y no del movimiento, de la 
conservación y no del cambio. 

(3) La mayoría de las frases citadas corresponde 
a A Theology for the Social Gospel. de 1918. En 
Christianity and the Social Crisis. de 1911. su pen- 
samiento se habia expresado de modo menos radi- 
cal en relación con la religión tradicional. 


(4) Para examinar una exposición resumida pe: 
ro fie) a lo esenoal de la obra de Barth sobre este 
punto (que ya he comentado en un par de trabajos 
previos sobre el tema) ver: Karl Barth, Commu- 
nauté Chrétienne et Communauté Civile “Labor 
et Fides", Geneve 1958. 

(5) Es imposible dejar de menciona: en este 
punto la contribución de un teólogo comu Richard 
Shaull, ahora profesor del Seminario Teológico de 
Princeton y por muchos años misionero y profe- 
sor en América Latina, cuyos trabajos han abiertu 
verdaderos rumbos, y constituyen hasta hoy la re 
flexión que más lejos ha avanzado en esta dirección, 


JULIO BARREIRO 


MI PROTESTA 


> 


REO que mi protesta comenzó cuando yo 
tenia trece años de edad, apedreando, en 
compañía de cinco o seis muchachitos de 

mi edad, las puertas y ventanas de la pequeña 
Iglesia Metodista de la calle Lima, en el barrio 
de la Aguada, a la hora del culto dominical. 

Han pasados los años y nunca pude saber 
por qué lo hacíamos. Sólo recuerdo, en una for- 
ma muy vaga, que había algo que nos moles- 
taba en aquella capilla, en aquellas celebracio- 
nes religiosas, en aquellos cantos que llegaban 
hasta la calle; en suma, en aquella presencia 
extraña en nuestro campo de correrías y de 
juegos. 

Una tarde de entre semana, en que estába- 
mos sentados en el cordón de la vereda, plancan- 
do vaya a saber lo qué, se nog acercó una vieja 
dama —que después resultó ser la esposa del 
viejo pastor que por aquel entonces tenía la igle- 
sia de la Aguada—, y nos invitó, con una dul- 
zura que nos rindió. a concurrir el domingo 
siguiente a la Escuela Dominical. Recuerdo que 
decidimos aceptar la invitación —casi sin con- 
sultarnos— porque en el ánimo de todos estaba 
presente la posibilidad de seguir aquella protesta, 
armando la de todos los demonios en la ocasión 
dominical. De aquel grupo no hubo uno solo 
que se salvara. Todos caímos en las redes de la 


Escuela Dominical. de las jóvenes maestras, de 


los instructores, de la Liga de Menores, del pas- 
tor de la iglesia. Éramos el nuevo grupo de re- 
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dimidos. Eran también los tiempos más glorlosos 
de- «aquella iglesita de la Aguada, proyectada en 
el barrio en una obra de verdadera penetración 
cultural y religiosa, como pocas veces después 
se repiticra, 


Hoy recorro a través de mi memoria aquellos 
días, aquellos rostros y aquellas figuras y quedo 
sorprendido de dos cosas: por un lado, de la 
calidad humana de quienes conducían la obra 
de aquella pequeña iglesia; por otro lado, del 
contingente de muchachos y de chicas que ha- 
bía sido ganado por aquel despliegue de activi- 
dad misionera. En ocasiones éramos cerca de 
cuarenta muchachos; venían desde la zona del 
Reducto hasta la zona de Malvin a las distintas 
actividades de la Aguada; los que éramos “agua- 
teros”, veníamos desde las zonas vecinas al Pa- 
lacio Legislativo hasta las zonas de Miguelete y 
Sierra. Primero la Liga de Menores, después la 
Liga de Intermedios, más tarde la Liga de Jó- 
venes. Por el camino, la Escuela Dominical, el 
Culto, los campamentos, diversas actividades 
culturales como debates, asambleas, redacción de 
periódicos locales, torneos deportivos, competen- 
cias de oratoria, concursos de diverga índole, hi- 
cieron de aquellos años juveniles un verdadero 
período de expansión de todas nuestras faculta- 
des. Aquel viejo pastor y su esposa se fueron ca- 
si de inmediato. En su lugar, vino un joven pas- 
tor con especiales aptitudes para trabajar con la 
juventud que, a su vez, estaba rodeado de un 
pequeño pero muy eficaz grupo de líderes. En 
suma, un cúmulo de circunstancias favoreció el 


florecimiento de aquel periodo, del cual no ten 
go memoria ni por referencias de terceros, de 
que haya habido otro igual en otras parroquias 
protestantes de Montevideo. Todavía hoy se ha- 
bla de aquel período y de aquella muchachada. 
Podríamos seguir el rastro de muchos de ellos en 
el día de hoy y sus nombres serían muy cono- 
cidos, no sólo en el ambiente nacional sino tam- 
bién en el internacional. A su vez, se han conver 
tido en líderes de la iglesia. 


Muchas veces nos hemos preguntado; ¿por 
qué no se ha repetido aquel fenómeno? ¿Con el 
paso de los años, debemos reconocer entonces 
que fue obra de un núcleo selecto de líderes más 
que de la estructura eclesiástica? Personalmente, 
mi respuesta se inclina por la primera de las po- 
sibilidades, reconociendo incluso que aquella obra 
hubiese llegado mucho más lejos y habría crea- 
do las condiciones para que se repitiese, de no 
haber mediado los graves defectos de la estruc- 
tura eclesiástica que ya apuntaban en aquel en- 
tonces y que. en muy pocos años no harían más 
que afirmarse y multiplicarse. El gueto con 
todas sus condiciones asfixiantes se impuso sobre 
la proyección de la iglesia al mundo. La peque- 
ña parroquia local. que encauzó muchas de las 
protestas que todos nosotros teníamos para decir 
en aquel entonces, paradoialmente también nos 
alienaba de la sociedad —“del mundo”,— a me- 
dida que crecíamos en comprensión y en ex- 
periencia. Cuando se produjo la reacción, fue a 
pesar del gueto y quizás por causa de la pa- 
rroquia. Me explico. Por causa de la parroquia, 
por cuanto fue demasiado intenso y provocativo 
aquel período juvenil, bajo la influencia de las 
ricas personalidades que nos acompañaban; a 
pesar del gueto porque a medida que perdía- 
mos contacto con aquellas personalidades (nue- 
vos cortes de cordones umbilicales) toda la es- 
tructura anacrónica y cargada de condiciones 
alienantes de la Iglesia (como institución, por eso 
ya con mayúscula) se ponía de relieve. El pro- 
testantismo reaparecía como algo extraño y mo- 
lesto, tal como se vislumbró en nuestra primera 
experiencia juvenil que determinara la pedrea, 
Había que empezar a tirarle piedras de nuevo: 
había que protestar, precisamente para sentir 
nos protestantes de verdad. En realidad, empe- 
zamos a comprender que teníamos que seguir 
protestando para ser fieles, no ya a la institución, 
lo cual cada vez importa menos en la medida 
en que ésta se niega a cambiar, sino al Señor. A 
Nuestro Señor. Al que descubrimos por la gra- 
cia de Dios, a partir del día en aue decidimos 
avedrear las puertas y ventanas de aquel edifi- 
cio parroquial. 
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Un 31 de octubre de 1516, un monje llama- 
do Martín Lutero había apedreado, a su ma- 
nera, a una institución que le resultaba cada 
vez más molesta. En vez de romperle los vidrios, | 
había clavado en las puertas de la Catedral ‘de 
Wittenberg sus 95 Tesis, prólogo de la gran Re- 
volución Protestante. Jamás soñé que 450 años 
más tarde, un día habría de estar parado en el 
mismo lugar, en un silencio largo y emocionado 
y que después habría de pasar varios días reco- 
rriendo los lugares de Wittenberg atrás de la 
sombra de aquel monje gigantesco, hijo de cam- 
pesinos, gran bebedor de cerveza, gran protesta- 
dor y gran culpable, cuyo emblema, concebido 
por su mujer, fue un corazón ardiente en me- 
dio de una rosa abierta. Una figura, cuyo mejor 
conocimiento terminó por despojarme, —gracias 
a Dios—, de las influencias calvinistas, adheri- 
das desde una tradición histórica de origen an- 
glo-sajón, mal importada, ma] impostada y mal 
asimilada, a través de la formación de las parro- 
quias metodistas en tierras latinoamericanas. 
Pero Lutero ya había hecho su obra, mucho 
antes que yo pudiese ir a Wittenberg, Parado- 
jalmente, fue una de las influencias que más 
protestante me hizo y que más ampliamente me 
liberó del pietismo que conformara la igle 
sia no ya de nuestra adolescencia, sino la de 
nuestra juventud. 

Así aprendí un día la verdadera raíz de la 
palabra protestante, a la cual tanto me apega- 
ra después. En la Dieta de Spira, en 1529, los 
príncipes luteranos. ante los avances arbitrarios 
del emperador Carlos V, resuelven pro-testare 
a favor de su fe, al enterarse de que su ma- 
jestad imperial se proponía quitarles los bene- 
ficios bien ganados y bien reconocidos en el 
Edicto de Worms. Protestar, pues. no significa 
ir en contra de. El texto en latín que los prín- 
cipes luteranos le entregaron al emperador, era 
la transcripción fiel de aquel al cual habían 
dado lectura en, voz alta, pero en la lengua 
materna. Protestare, es afirmar a favor de. Es 
repetir un poco lo del propio Lutero en la Die- 
ta de Worms: “...mi conciencia está cautiva 
en las palabras de Dios. Retractarme, ni lo pue- 
do ni lo quiero. Porque actuar contra la propia 


conciencia no es ni seguro ni honrado. Que Dios 


me ayude, amén”. 

Protestar, es afirmar la fe en la obra de 
Dios a través de Cristo. Protestar, es tener la 
plena seguridad de que Dios actúa de acuer 
do a una voluntad que se objetiva en los pro- 
cesos de humanización de la historia. Protes- 
tar es interpretar el mundo no como un orden 
sstablecido, que no ha de ser removido ni si- 
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quiera criticado, sino como una historia que 
ha de ser vivida con la confianza en Aquel que 
nos lleva hacia un cielo nuevo y una tierra 
nueva. 


Aquello que había sido el fervor de los años 
juveniles y que tan.bien se correspondía con 
nuestro espíritu de protesta, años más tarde ha: 
bría de encontrarse apresado en la trampa de 
la iglesia institucional. Fue el período del “pie 
tismo”, de la “vida perfectible”. del regreso de 
los campamentos y de los retiros espirituales, 
diciendo que “volvíamos al mundo”. El perio 
do del falso protestantismo, del que no tiene 
futuro ninguño en nuestra América Latina tan 
sufrida; el período en que soportábamos la co- 
fonizacién que se nos imponía a través de aque: 
las estructuras, hasta que nos diésemos cuen: 
ta. Recordaré siempre la extrañeza de uno de 
mis amigos, con el cual más de una vez mira: 
mos hacia atrás y descubrimos toda aquella 
trama y que ahora, como reacción, no sólo ha 
perdido su fe, sino que se ha vuelto totalmen- 
te impotente para otras formas de compromiso 
en la sociedad. Una de sus frases favoritas, ere 
ésta “¿Por qué en las reuniones que teníamos 
nos hacían tomar el té? ¿Por qué no tomába: 
mos mate?” El colonialismo puede asumir las 
formas más variadas. que van desde ciertos 
usos y costumbres hasta la imposibilidad de 
concebir una beca de estudios para quien tuvie- 
se ciertas dotes especiales entre nosotros, que 
no fuese en los EE.UU. 


Por aquellos años empezó la reacción de ca: 
si todos nosotros. En aquel entonces yo tenía a 
mi cargo la columna editorial de un periódica 
juvenil que llegué a dirigir durante algunos 
años. Allí escribí uno de los artículos que me 
valiera la más dura crítica de los “viejos” de 
la iglesia. Lo había titulado: “La iglesia color 
de rosa” y entre otras cosas que en aquel en- 
tonces me parecían muy revolucionarias. decía 
asi: “Pero renegaremos siempre de la iglesia co- 
lor de rosa' Es la iglesia que hace hincapié en 
los informes de fin de año, que tienden un man: 
to falsamente optimista y pretendidamente pia- 
doso sobre nuestras imperfecciones y sobre 
nuestras flaquezas y fracasos en la acción cris 
tiana, como si con un simple y cómodo «Perdó- 
nanos, Padre», todo tuviese arreglo. Es la igle- 
sio del «hombre bueno» que puede elevarse gra 
cias a las «infinitas posibilidades humanas», en 
vez de ser la iglesia del «hombre pecador» que 
necesita redimirse y alcanzar la suprema dig- 
nidad humana, gracias al poder de Cristo. Es 
la iglesia que se gloria con «tantos miembros 
ingresaron a fin de año» en vez de ser lą igle 
sia de los miles de hombres y mujeres que pa- 
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san diariamente frente a sus puertas, sin cono- 
cer el Evangelio.” 

Paradojalmente, en nombre de la teología 
liberal que nos había alienado, yo hacía la crb 
tica a una iglesia dominada por esa misma teo- 
logía, Quizá, por ese entonces, el descubrimien- 


‘to del Evangelio social, —pero que a la postre 


era un nuevo fruto de aquella teologia—, em 
pezó a hacer mella en muchos de nosotros, Ca 
si todos proveníamos de hogares de gente tra- 
bajadora y de una forma u otra, esta nueva 
forma de Evangelio nos resultaba más atracti- 
va. Mientras tanto, el gueto se cerraba en 
torno nuestro. O se producía la ruptura, pro- 
ducto de una nueva forma de protesta, o nos 
alienábamos para siempre, tanto de la socie 
dad, como del auténtico Evangelio de Jesús, 
Muchos ya empezábamos a sospechar que los 
caminos de la liberación y de la auténtica pro- 
testa los encontraríamos entre “los miles de 
hombres y mujeres que pasan diariamente frem 
te a las puertas de la iglesia, sin conocer el 
Evangelio”. 


El Evangelio no podía ni puede confundir 
se con una determinada forma de predicación 
del mismo, o con una determinada teología, e 
con una determinada concepción de la iglesia. 
Gracias a Dios. el Evangelio de Jesucristo es 
mucho más que todo eso. Fue entre los diect 
séis v los veintidós años que empezamos a poner 
en duda aquellas relaciones. Fue la época de la 
lectura apasionada de San Juan y de San Pa 
blo. La época del descubrimiento y del encan- 
tamiento que nos provocara Don Miguel de 
Unamuno. Y por el camine de Unamuno, Kier 
kegaard. Y más tarde Pascal. Y más tarde aún, 
entre los modernos para aquellos tiempos, Ber- 
diaeff. Y con Berdiaeff una nueva forma de 
acceder a las cuestiones sociales. Creo que con 
Dostoievski se dio el punto de entronque de la 
ruptura final. La muerte de Dios. a través de 
la muerte del padre de los Karamazov es qui- 
zás uno de los hitos de la evolución de toda 
aquella protesta. , 

Desde luego que de toda esta trama, no 
se puede separar lo existencial, o sea, la vida 
de trabajo y de estudio, el Lieeo Nocturno, el 
ambiente creado por la guerra de España y la 
ascensión del nazismo, las batallas campales 
con la policía frente a la Confitería “Oro del 
Rin”, en la esquina del Liceo Nocturno Nro. 1; 
más tarde, las jornadas polémicas con anarquis 
tas, comunistas y católicos en los patios del 
IAVA por la noche, donde los protestantes 
éramos nada más que dos. Y que muy convem 
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cidos de nuestra importancia, de nuestro “estar 
ahi” deciamos a todo trapo: “somos protestan- 
tes”. Más tarde comprendimos que esta aper- 
tura al mundo se hacía a pesar de la estructu: 
ra eclesiástica a la que ya perteneciamos. Por 
aquellos días, ir al culto de los domingos o a 
las reuniones de la Liga de Jóvenes, era “apar- 
tarnos del mundo”, “ascender al aposento al- 
to" para retomar energías, y volver al campo 
de batalla, Mientras tanto, la iglesia como tal 
permanecía al margen de las luchas sociales y 
políticas en las cuales nosotros nos mezclábamos, 
para dar “nuestro testimonio”. Extraña ambi- 
valencia, que representaba todos los signos pro- 
pios de un protestantismo que fue siempre aje- 
no al pueblo, así como el pueblo lo consideró 
extranjerizante. Había dos maneras de darse esa 
“extranjerización”; una por el modus vivendi 
de quienes se convertían, que recibían ensegui- 
da la marca y el signo de una cultura ajena a 
nuestro medio (vamos a llamarles marca y sig- 
no sajones) y la otra, por el hecho de permane- 
cer ajenos “al mundo”, que era hacer de lo 
protestante una forma de conservación de las 
tradiciones, —que no nos pertenecían, que 
nunca nos habían pertenecido—, las que en el 
fondo no conducían sino a una preservación 
del statu-quo, En cierta forma, el hecho de que 
las iglesias protestantes se tomaran muy literal- 
mente la afirmación bíblica de que “la amistad 
con el mundo es enemistad con Dios”, hacía de 
quienes ingresábamos a sus filas, colaboradores 
inconscientes de la perpetuación de aquel statu 
quo. Y el statu quo en la situación latinoame- 
ricana no era ni es otra cosa, que la perpetua- 
ción de las condiciones de vida medievales que 
todavia nos rigen, en lo cultural y en lo econé- 
mico. Era y es necesario tirar piedras contra 
ese edificio. Porque un protestantismo así enten- 
dido no ha hecho más que afirmar la tradición 
sacerdotal en desmedro de la tradición profé- 
tica. El Lutero revolucionario le cede el paso 
al monje medieval que le teme a la guerra de 
los campesinos v que por causa de esas explo 
siones de rebeldía “pierde la fe en el hombre 
común”. Pero la Reforma, la había hecho el 
primero, no el segundo. Y como hecho históri- 
co era irreversible. 


Iv 


Por aquel entonces, dos sucesos, aunque al- 
go separados en el tiempo, vinieron a acelerar 
el proceso de esa nueva protesta que se estaba 
dando en mí. El primero estuvo representado 
en una figura de gran calidad humana, a quien 
mi memoria le guarda honda gratitud, que, al 
acrecentarse con el tiempo, los años dan la 
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verdadera dimensión de sus valores. Es la úni- 
ca persona cuyo nombre y apellido, entre quie- 
nes fueron mis maestros, quiero consignar aquí; 
Alfredo J. Capó. Español, pastor de la Iglesia 
Reformada de aquel país, capellán ‘durante la 
guerra y más tarde teniente del ejército repu- 
blicano. Combatjó hasta el cabo de sus fuerzas; 
luego fue internado en Francia. Por medio de 
una misión extranjera se logró traerle al Río 
de la Plata para entrar al servicio de la Igle- 
sia Metodista. Cuando llegó a la iglesia de la 
Aguada, ya le aquejaba una grave enfermedad 
contraída durante la guerra. Pastoreó nuestra 
congregación y en especial a nuestra genera- 
ción, por poco tiempo, pero con una intensidad 
que sólo después comprenderíamos. Con él, a 
muchos de nosotros se nos abrieron no va las 
ventanas, sino las puertas al ancho mundo de 
Dios, Creo que terminó por quebrar los resa- 
bios del pietismo que tanto mal nos estaba ha- 
ciendo. Con él discutimos tardes enteras los 
problemas del nazismo; con él le vimos el ver- 
dadero rostro a la revolución española y a las 
brutalidades del franquismo; gracias a él un 
día leímos el Bernanos de “Los grandes cemen- 
terios bajo la luna”: descubrimos un nuevo 
Unamuno; el de la soledad última de Salaman- 
ca; leímos y ‘eleimos después a Machado, v la 
España que ya teníamos adentro del alma, se 
nos proyectó hacia la Europa de la Segunda 
Guerra Mundial. Y a través de sus ojos y de 
sus palabras, empezamos a ver las potenciali- 
dades latinoamericanas aue él descubría asom- 
brado, casi embelesado. Entonces se nos murió 
en Montevideo, a los 33 años de edad, víctima 
de aquel mal de la guerra. 

La otra experiencia se dio seis años mas 
tarde, cuando habíamos entrado en el filo de 
una verdadera crisis religiosa, La necesaria cri- 
sis que se da en el codo de los veinticinco años. 
A veces antes, a veces después, pero siémpre 
inevitable en ese orden de cosas. Por aquel en 
tonces, empezamos un tipo de lecturas que hemos 
continuado hasta el día de hoy. Marx y el mar- 
xismo. Y en el momento en que estaba dispuesto 
a romper con la fe protestante porque la com 
fundía con el pietismo protestante, me enviaron 
a participar en la Sección de la Juventud de la 
Primera Asamblea del Concilio Mundial de 
Iglesias. Amsterdam, 1948. Casi cuatro meses 
en Europa. Primera experiencia en un Viejo 
Mundo terriblemente sacudido por la guerra, 
cuyas huellas las fui encontrando en casi todas 
las ciudades que recorrí. En plena asamblea de 
Amsterdam la voz y el gesto de Karl Barth 
parafraseando a Pablo de Tarso: “El comunismo 
es la espina clavada por Dios en el costado de 
nuestra civilización,” Por primera vez veía al 
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darxismo como una moderna herejia. Lo que 
no había sabido hacer el cristianismo, en veinte 
siglos de historia, pretendían hacerlo los mar- 
vistas en veinte años de luchas. Y toda herejía 
tiene siempre el atractivo de la protesta viril 
Aquel rompimiento no se produjo: por el con 


trario, el redescubrimiento de las fuentes más: 


puras del protestantismo se daba al mismo tiem: 
po que el descubrimiento del marxismo. ¡Qué 
honduras habría de cavar en mi experiencia 
personal de los años siguientes. tal hallazgo casi 
simultáneo! Continuaron aquellas lecturas pero 
fuefon acompañadas por otras, en forma por 
demás espontánea. La trayectoria que habria 
de iniciar en los textos de Barth hacia 1950. 
habrían de llevarme al descubrimiento de Bon- 
hoeffer, en estos últimos años. Pero todo estu- 
diante de ciencias políticas es, tarde o tempra- 
no, un estudiante de teología poco aventajado. 
Todo apasionado por la politica de los hombres. 
encuentra en las cosas de Dios. el último refu- 
gio para intentar explicar lo inexplicable v para 
dar nuevos fundamentos a las utopías. que las 
impidan caer en estrechas ideologías. 


A la vez, se produjo el encuentro con lo 


que habría de ser, a través de los años, un ino 
tivo de renovación de las más enconadas y 
ardientes protestas: el ecumenismo. Oikoumene. 
“Toda la tierra habitada.” 


También en este campo y a través de suce- 
* sivas experiencias y sucesivos viajes, habría de 
descubrir la diferencia entre el “ecumenismo 
en las alturas” y el ecumenismo que nazca del 
pueblo v que dé lugar a la auténtica y total 
comunidad humana. germen de la nueva so- 
cledad y matriz del nuevo hombre. El ecume- 
sismo de las alturas no era ni más ni menos 
que otra de las tantas formas de aprender y de 
esto liar acerca de la politica humana: el ecu- 
mesmo de abajo, habría de llevarme al en- 
cuentro, a través de largas, sucesivas y muv 
ricas experiencias. al diálogo y a la lucha común 
eon católicos, con marxistas. con atens. 


Creo que fue aquí que descubrí la única 
razón de ser del protestantismo en América 
Latina. 


V 


Del protestantismo habíamos aprendido has- 
ta ese momento, todo el valor que aquel le dio 
—y todavía le da en la mayor parte de las de- 
nominaciones que actúan en América Latina— 
a la salvación individual. Su énfasis central está 
puesto en la experiencia religiosa personal que 
se manifiesta necesariamente a través de las con- 
diciones subjetivas de la conversión: paz, alegría, 
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certeza de la salvación, tristeza por los pecados 
cometidos, seguridad de que al convertido “todas 
las cosas son para bien” y, por lo. tanto, pros 
peridad personal y familiar, De tal contexto 38 
desprenden las demás condiciones: el protestan- 
te es el mejor trabajador, el más cumplidor, abo- 
rrece el juego, las bebidas y si es posible las 
mujeres, nunca llega tarde al empleo; siempre 
paga sus deudas, es el funcionario por exceler 
cia que busca el estado. Es, en suma, el perfecto 
“mantenedor del orden”. Max Weber a su tiem- 
po analizó todos estos elementos con mayor pro- 
fundidad y agudeza, hasta descubrir en la men- 
talidad protestante los rasgos más característicos 
de la sociedad individualista burguesa. 

Pero todo esto, trasladado a las condiciones 
de América Latina pronto termina en revelarse 
como una parodia o como una burla. Si ser 
protestante en América Latina es cultivar y 
propagar esas “virtudes”, es indudable que no 
hay ningún porvenir para el protestantismo en 
estas tierras a no ser el mismo porvenir que le 
está reservado a una sociedad burguesa liberal 
cada día más disuelta y más impotente para 
hacer frente a los problemas del continente. 

Pero protesto contra esa concepción del 
protestantismo. Creo que es posible otra, o sea, 
la que se desprende del espíritu profético de la 
revolución protestante en el mundo entero. 

Ya sabemos que en nuestra América ha 
cambiado, en los últimos sielos, el nombre de los 
opresores pero no las condiciones de la opresión, 
El colonialismo interno y externo han perma- 
necido y no habrá futuyo para nuestro conti: 
nente si no es en base a la destrucción de ese 
colonialismo. Inglaterra y los EE.UU. no han 
hecho más que tomar el lugar de España y de 
Portugal. En la medida en que asimilemos el 
protestantismo con los países que la importaron, 
a través de sus misioneros solícitos y empeñosos, 
que no hacían más que sustituir, hasta donde 
les fuera posible, a los sacerdotes que importa- 
ran a su tiempo, España y Portugal, no hay 
futuro para el protestantismo en estas tierras. 

O el protestantismo hace causa común con 
los oprimidos de América Latina, porque en- 
cuentra su raíz no en tradiciones históricas, sino 
en el mismo Evangelio que a Lutero le hizo 
exclamar en Worms: “Estoy aquí porque me es 
necesario obedecer a Dios antes que a los hom- 
bres”, o nuestra protesta no tiene sentido algu- 
no. Será una protesta que servirá para perpetuar 
el dominio del colonizador, mientras internali- 
zamos en el colonizado los modos de vivir, de 
pensar y de sentir del amo circunstancial de 
nuestras tierras y de nuestros bienes, En un re 
ciente ensayo, dice Rubem Alves: “El desafío 
que América Latina enfrenta hoy es si, será es 
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paz de construir una nueva sociedad, de frater- 
nidad humana. No se trata de un problema 
simplemente económico. Teóricamente es posible 
que aquellos que dominan externamente e in- 
ternamente, vengan a darnos condiciones econó- 
micas que nos parezcan razonables, como domi: 
nados. (omo Marcuse observa con mucha cla- 
ridad, los señores de los esclavos pueden mejorar 
las condiciones de los esclavos, mejorando. con 
este mismo acto, las condiciones de explotación. 
Pero ellos no pueden liberarlos. Lo que se pre- 
tende, fundamentalmente, es la creación de una 
nueva sociedad de participación, esto es, que sea 
el resultado de la creatividad, de la vocación 
humana de las masas latinoamericanas.” 

Fs por eso que protestamos contra el protes- 
tantismo tradicional, de importación y, a la vez, 
protestamos por el nuevo protestantismo. En 
América Latina, la incapacidad de las iglesias 
protestantes para identificarse con la situación 
proletaria de nuestro continente. ha llevado a 
esas iglesias a un estancamiento y a una situa- 
ción total de deterioro, disfrazada actualmente 
por intentos de ecumenismos de altura o por 
quejas contra la vulgaridad y la incapacidad de 
las masas, impotentes de comprender las cosas 
del espíritu. En su inmensa mayoría, todavía 
les falta aprender a los protestantes latinoame- 
ricanos que “estar en el mundo y no ser del 
mundo” no significa vivir con los ojos en el cie- 
lo. sino identificarse con los hombres de un 
mundo que Dios quiere cambiar, como 'lo de- 
mostró en el sacrificio de la cruz. 

Hasta qué erado esta identificación con el 
mundo oprimido de América Latina llevará a 
nuestras iglesias a una crisis institucional, es 
difícil decirlo. Mientras tanto esa crisis ya se ha 
planteado en todos los países donde hay congre- 
gaciones protestantes. Desde la inasistencia a 
los cultos, pasando por los fracasos de la tan 
mentada “educación cristiana” hasta la “vuelta 
de espaldas” que la juventud le ha dado a tales 
lolesias, hablan bien a las claras de esa situación. 
La parálisis protestante no en vano va unida a 
la parálisis burguesa para solucionar los más 
acuciantes problemas de nuestra joven América. 
Es probable que el nuevo continente, —o sea, 
las nuevas sociedades que ya se están formando 
en nuestras tierras—, contemplen una nueva 
dispersión de las fuerzas cristianas (diáspora) 
que quizá pueda tener todo el semtido renovador 
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que tuvo en los primeros tiempos del cristia- 
nismo. Es probable también que asistamos en los 
próximos años a la formación de nuevas comu- 
nidades, con cristianos provenientes de filas ca- 
tólicas de avanzada y de filas protestantes. Es 
casi seguro que viviremos la agonía de la “muer- 
te de la iglesia” que se corresponde con la tan 
mentada “muerte de Dios” pero que servirá 
para la resurrección de la fe y para crear las 
condiciones que den nacimiento al nuevo hom- 
bre, en la nueva sociedad, 


Es casi seguro. que en las grandes luchas 
sociales y políticas. que ya están sobre nosotros 
y que habrán de acrecentarse en los años inme- 
diatos. los cristianos habrán de ocupar un lugar 
de importancia Pero serán los cristianos “pro 
testantes”. o sea, los que va no hablarán más 
ni de Roma ni de Ginebra. ni de Lutero ni de 
Calvino. ni de Tuan XXIIT ni de Medellín. sino 
que estarán hablando el nuevo lenguaie de la 
nueva sociedad No olvidemos la parte impor- 
tante cue en todo este proceso están viviendo 
los católicos protestantes. que son cada día más 
numerosos y más fieles al Señor. no ya de la 
iglesia. sino de la historia 


Mientras tanto. nuestra angustia podrá ser 
la misma que vivió Lutero: ¿dónde está la igle- 
sia? Pero. —me pregunto—. ¿importa mucho 
contestarse esta pregunta? En realidad. la pre- 
eunta tendría que ser otra: ¿dónde está la 
nueva sociedad? Las marcas de la nueva sociv- 
dad serán las marcas de la nueva iglesia. ¿A qué 
preocuparnos entonces. cuando Dios ha decidido 
aventar todo lo viejo y hacer de América Latina 
una tierra en la cual quizá se gesten nuevas for- 
mas de vida futura. más ricas y más justas que 
la pasada? 


“Allí donde haya dos o tres reunidos en 
mi nombre, allí estaré yo”. dijo Jesús, prome- 
tiendo así la permanencia de la iglesia sobre la 
tierra Porque estar reunidos en su nombre, es 
estar reunidos en amor que es justicia, en amor 
que es igualdad. en amor que es paz. Es decir, 
en todo aquello que es negación de la violencia 
que oprime, de la explotación del hombre por 
el hombre, de la prepotencia de las naciones 
ricas sobre las naciones pobres. 


Nunca, como en estos días en que se anun- 
cian “guerras y rumores de guerras”, estuve tan 
seguro de mi protesta. 
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EMILIO CASTRO 


LAS DENOMINACIONES 
Y LOS MOVIMIENTOS 


PRO UNIDAD 
EVANGÉLICA LATINOAMERICANA 


N Latinoamérica, el protestantismo lle- 

gó herido de denominavionalismo, esto 
es, dividido en un montón de iglesias se- 
paradas, en multiplicidad de “denomina- 
ciones”. Y todavía sigue presentándosenos 
asi, tanto desde las viejas iglesias históri- 
cas como a través de la dispersión en múl- 
tiples iglesias del movimiento pentecostal, 
sin duda el más espectacular en sus pro- 
yecciones populares, sobre todo en Chile 
y en el sur del Brasil. La primera pregunta 
a quien, como usted, se ha volcado a la in- 
mensa tarea ecuménica, cae de su peso: 
¿cómo dinamizar al protestantismo latino- 
americano, ahora, en dimensión ecuméni- 
ca? ¿cómo hacer de las varias denomina- 
ciones una iglesia? 

—El ideal que tenemos delante es el de 
una comunidad unida por una fe común, 
colocada al servicio del hombre latinoame- 
ricano. Porque quiere servir a Dios, quie- 
re servir a ese hombre. El protestantismo 
desconfía a priori de una unidad institu- 
cional monolítica, esta es su debilidad tra- 
dicional y quizás el secreto de su razón de 
ser. Tenemos más de ciento cincuenta gru- 
pos evangélicos independientes. A esto de- 
be agregarse la existencia de un buen nú- 
mero de movimientos que incorporan in- 
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tereses sectoriales como por ejemplo los es- 
tudiantiles, Juveniles, ideológicos, etc. 


—Las denominaciones y los movimien- 
tos. Dos expresiones bien diferenciadas, me 
parece, en el protestantismo latinoamerica- 
no, por lo menos si pienso los movimien.- 
tos en términos de ISAL (Iglesia y Socie- 
dad en América Latina) y MEC (Movimiens 
to Estudiantil Cristiano). Las denominacio- 
nes nacieron y siguen tales, esto es, separa- 
das Los movimientos, en cambio, ya desde 
su surgimiento son ecuménicos, 

—Y sin embargo el panorama es tan flul- 
do que se encuentran tendencias denomina- 
cionales en los movimientos, en tanto que 
algunas denominaciones ya están más com- 
prometidas con el mañana que con su 
pasado. 

—¿Con qué canales cuenta actualmente 
el ecumenismo en función de las denomi- 
naciones protestantes, en América Latina? 

—El primer movimiento ecuménico den- 
tro del protestantismo fue la Unión Latino- 
amerícana de Juventudes Evangélicas, No 
debe sorprender que también en ese terre- 
no la Juventud tomara la iniciativa. Luego 
siguieron grupos sectoriales, la Comisión 
Latinoamericana de Educación Cristiana y 
la Junta Latinoamericana de Iglesia y So- 
ciedad, ISAL. Fue más fácil organizar gru- 
pos motivados por un interés concreto que 
crear un mecanismo que comprometiera a 
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las iglesias como tales en la busqueda del 
ideal ecuménico. En 1961 se celebró en Li- 
ma la Segunda Conferencia Evangélica La- 
tinoamericana. Allí se discutió la creación 
de un organismo coordinador de activida- 
des evangélicas en América Latina, pero 
fue Imposible concretarlo. El viejo temor a 
la superestructura reapareció. Debemos re- 
conocer que todavía en esa fecha la voz 
cantante en el diálogo la llevaban iglesias 
que eran el resultado del trabajo de misio- 
neros norieamericanos, cuyo centro de po- 
der se encontraba en buena parte en EE. UU. 
Esto hacía más difícil el surgimiento de un 
movimiento de unidad auténticamente lati- 
noamericano. Fue el surgimiento de los gru- 
pos sectoriales que mencionábamos y la 
emergencia del pentecostalismo como un 
Interlocutor válido en el panorama intra- 
protestante lo que comenzó a cambiar la 
situación. Así, tímidamente, surge en 1965 
la Comisión Provisoria Pro Unidad Evan- 
gélica Latinoamericana, UNELAM, consti- 
tuida por voluntad de las federaciones na- 
cionales de iglesias de Chile, Argentina, 
Uruguay, Brasil, Puerto Rico, México y 
Cuba. Provisoria, porque no puede asumir 
representación por la mayoría del pueblo 
evangélico latinoamericano, y al mismo 


tiempo porque sus formas de expresión ecu- . 


ménica son tentativas experimentales. De 
cualquier manera, su carácter fundamental 
_ es el procurar la participación de las deno- 

minaciones en el diálogo y quehacer ecu- 
ménico, manteniéndolas en constante ten- 
sión con las percepciones que vienen de los 
grupos funcionales. 

—¿Qué percepciones? ¿Qué grupos? 

—ULAJE, (Unión Latino Americana de 
Juventudes Evangélicas) CELADEC (Con- 
sejo Latino Americano de Educación Cris- 
tiana), ISAL, los MEC. Evangelismo a Fon- 
do, Peña Bíblica Universitaria, 


—¿Puede decirse de esos grupos que 
sustentan percepciones homogéneas? 

—No, no es la misma la presión de gru- 
pos Juveniles a las demandas del pedagogo 
ni es la misma la concepción revolucionaria 
estructuralista de ISAL y la exigencia a 
priori de una conversión, de un cambio per- 
sonal, sustentada por Evangelismo a Fon- 
do. Pero nuestra preocupación es conseguir 
una iglesia en diálogo permanente con es- 
tas exigencias y estas interrogantes, a los 
efectos de un afinar constante de su voca- 
ción. No se trata del diálogo por el diálogo 


sino del propósito de ofrecer a Dios una 
comunidad humana más capaz de seguirle 
fiel e inteligentemente en América Latina. 

—¿Y puede decirse que esto esta lo- 
grándose? 

—No es fácil. De uno y otro lado existe 
la tentación de cortar el diálogo. Se nos 
dice para qué perder el tiempo con institu- 
ciones esclerosadas y alienadas cuando hay 
tanto para hacer directamente en América 
Latina. Nuestra respuesta es que contribui- 
remos a la búsqueda de un nuevo mañana 
para América Latina en la medida que sea- 
mos capaces de incorporar a las masas pro- 
testantes al proceso de búsqueda de la au- 
tenticidad latinoamericana, Del otro lado se 
nos dice para qué perder tiempo escuchando 
a un grupo de extremistas que no repre- 
senta a nadie. Contestamos que hay una lar- 
ga tradición profética siempre en minoría 
en la historia de la cristiandad. 


TRES ORÍGENES DISTINTOS 


—jCree usted que las discrepancias ma- 
yores tienen que ver con la diversa inter- 
pretación de la Palabra de Dios o bien que 
corren por el lado de la oposición política 
ideológica? 

—Las hay en los dos niveles. Las igle- 
sias resienten una reducción de la religión 
a un mensaje revolucionario en lo político 
y entienden que la Palabra de Dios conti- 
núa teniendo un mensaje válido dentro de 
cualquier esiructura social, ya que allí se 
siguen dando situaciones humanas fundá- 
mentales, como nacer, casarse, morir, Del 
otro lado, se resiente la presunta o real 
aptitud ahistórica de las iglesias que, al afir- 
mar la vigencia de su mensaje en cualquier 
sociedad, estaría de hecho afirmando la so- 
ciedad existente. En lo ideológico, la linea 
es más difícil de precisar, pues las diversas 
posiciones se encueniran tanto dentro de 
las Iglesias como de los movimientos. Már- 
tires de la liberación latinoamericana sur- 
gen tanto de la iglesia institucional como 
de los movimientos. Sin embargo, debemos 
reconocer que los movimientos utilizan 
conscientemente un lenguaje ideológico, en 
tanto que la iglesia institucional todavía 
quiere mantener cierta distancia de las op- 
ciones ideológicas concretas. 

—¿Cómo se traducen esas diferencias 
teológicas e ideológicas con relación al es- 
fuerzo ecuménico que, desde Ginebra, está 
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llevando a cabo el Consejo Mundial de Igle- 
sias? ¿Acaso podria decirse que los movi- 
mientos más conservadores son los que opo 
nen más resistencia a la incorporación al 
Consejo? 


—Contestar esta pregunta exige una ex- 
cursión histórica. El protestantismo latino- 
americano tiene tres orígenes distintos, Pro- 
testantismo de inmigración, como por ejem- 
plo en el Uruguay los valdenses, los evan- 
gélicos alemanes, los menonitas. Protes- 
tantismo fruto de la obra misionera, como 
los metodistas, bautistas, etc. Y protestan- 
tismo autóctono, integrado fundamental- 
mente por los grupos pentecostales. Mien- 
iras en términos generales las iglesias del 
primer grupo serán socialmente conserya- 
doras porque han vivido como islas cultu- 
rales, disfrutando de un nivel de vida supe- 
rior al promedio circundante y de contac- 
tos con las metrópolis que alimentan una 
cierta visión europeizante, por su nivel cul- 
tural la mayoría de estas iglesias no son 
teológicamente conservadoras, aun cuando 
lo sean ideológicamente, Este es el secfor 
de mayores relaciones directas, institucio- 
nales, con el Consejo Mundial. El segundo 
grupo está constituido en su inmensa mayo- 
ría por iglesias de origen norteamericano y 
de los grupos fundamentalistas de los 
EE.UU, La división que se da en EE. UU, 
entre el Consejo Nacional de Iglesias y la 
Asociación Nacional de Evangélicos, repre- 
sentando el primero una posición de avan- 
zada tanto en lo teológico como en lo so- 
cial, se proyecta hacia América Latina, con 
esta diferencia: que en EE. UU. el Consejo 
Nacional de Iglesias es mayoritario, mien- 
iras que en América Latina la mayoría es- 
tá representada por iglesias de corte fun- 


damentalista, en proporción de por lo me-' 


nos tres a una. Esto explica que de este sec- 
tor del protestantismo surjan por un lado 
los dirigentes netos del movimiento ecu- 
ménico latinoamericano, y por otro lado los 
ataques más fuertes al Consejo Mundial de 
Iglesias y al movimiento ecuménico en ge- 
neral, El tercer grupo protestante es el 
constituido por las iglesias pentecostales, 
grupos de extracción popular integrados 
por el proletariado marginalizado de las 
ciudades, con líderes naturales o carismá- 
ticos con una gran emotividad y participa- 
ción litúrgica, y con enorme poder expan- 
sivo. Representan un cristianismo de acce- 
so directo al mensaje bíblico pero con gran 
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dependencia en la iluminación directa por 
el Espíritu. Esta combinación rompe nuss- 
tras categorías de liberal y fundamentu!is- 
ta para enfrentarnos a una nueva realidad, 
un pueblo en marcha que todavía no ha ex- 
plicitado intelectualmente sus convicciones 
fundamentales. Este grupo por su crecl- 
miento numérico pero sobre todo por su ex- 
tracción popular y su autenticidad latino- 
americana tiene la clave para el futuro del 
protestantismo en América Latina, Recién 
en nuestros días algunos de sus líderes dos- 
cubren el movimiento ecuménico, Si lle- 
gan a entusiasmarse con él, le darán una 
fuerza y un vigor incontenibles. 

—Habló usted de liberales y fundamen- 
talistas. ¿Cómo los caracterizaría para los 
lectores no enterados de las grandes co- 
rrientes del protestantismo? 

—Liberalismo teológicamente hablando 
es la preocupación por la comunicación del 
Evangelio al hombre moderno en las cate- 
gorías intelectuales de ese hombre. Se apli- 
ca a los textos bíblicos todo el bagaje de 
investigación critica que la modernidad 
ofrece y se procura ofrecer una presenta- 
ción de su mensaje desprovista de elemen- 
tos considerados míticos o irracionales. Su 
mérito está en la preocupación intelectual 
y en el afán de comunicación, su peligro 
reside en una fácil adecuación del mensaje 
a la modernidad sin cuestionar las catego- 
rías del pensamiento y juicios de valor de 
esa modernidad. El fundamentalismo, como 
su mismo nombre quiere indicar, se preo- 
cupa por mantener la esencia fundamen- 
tal del mensaje cristiano: desconfiando de 
la modernidad levanta el texto bíblico en 
una interpretación literal como su única 
fuente de verdad. Su mérito reside en su 
exigencia de autenticidad y especificidad, 
su peligro mayor es el oscurantismo que 
se deriva de una actitud no crítica frente a 
documentos históricos. 


TODOS LOS AÑOS “BEST-SELLER” 


—jSe ha llegado ya, en América Latina, 
a alguna unión de iglesia como las ya pro- 
ducidas en la India, Canadá, Japón, Esta- 
dos Unidos? , 

—Sí, aun cuando en número muy limi. 
tado. En Ecuador se ha constituido la Igle- 
sia Evangélica Unida del Ecuador, que in- 
corpora el trabajo de varian misiones. Por 
ejemplo, mi propia denominación melodis. 


fa mo existe como tal en Ecuador, sino que 


las Iglesias latinoamericanas metodistas 
sostenemos una pareja de misioneros mexi- 
canos trabajando en esa iglesia unida. Union 
similar se dio en República Dominicana. 
Pero en general la caracteristica del pro- 
testantismo latinoamericano es su tenden- 
cla a la unión orgánica, Aqui en Uruguay 
las iglesias valdense y metodista hace más 
de velnte años que están de noviazgo pero 
no consuman el matrimonio. Otro hecho 
que conspira contra la unión en un sentido. 
aunque es positivo en otro, es el crecimien- 
to numérico de la mayoria de las denomi- 
naciones protestantes. Su preocupación 
fundamental es la evangelización. Y todo 
otro tipo de preocupaciones tiene una aten- 
clón secundaria, En América Latina la igle- 
ala evangélica crece a un ritmo mayor que 
el crecimiento de la población. Por eso Me- 
dellín despertó nuevo interés en el protes- 
tantismo, porque por primera vez en ese 
nivel la iglesia católica reconoce la necesidad 
de la evangelización aun de los bautizados. 
Aquí hay una nueva posibilidad ecuménica. 
Al mismo tiempo debemos reconocer que 
la situación conflictiva de América Latina 
está obligando a las iglesias a cuestionarse 
sobre la validez integral de esa evangeliza- 
ción y a plantearse preguntas sobre su par- 
ticipación en la construcción de la Patria 
Grande. 

—¿En qué sentido habla usted de evan- 
gelización? 

—Como confrontación del individuo con 
la persona, vida y enseñanza de Jesucristo, 
y la Invitación consiguiente a entrar en un 
discipulado consciente. Esto implica no só- 
lo una lealtad Institucional a una iglesia 

' determinada sino también cambios éticos 
discernibles a nivel personal y familiar, La 
gran discusión que tiene lugar en estos mo- 
mentos es en torno a la pregunta: ¿qué 
significa ese compromiso con Jesucristo pa- 
ra los problemas estructurales que debemos 
enfrentar en América Latina? 

—Desde el 68, la evangelización cuenta 
con un nuevo instrumento para su exten- 
sión popular en América Latina, una ver- 
sión en lengua española del Nuevo Testa- 
mento realizada por un equipo ecuménico 
y auspiciada por la comunidad ecuménica 
de Taizé. 

—El Nuevo Testamento ecuménico he- 
cho por eruditos católicos y protestantes y 
financiado por la comunidad protestante de 
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Taizé en Francia cumple una importante 
función en ese proceso de acercamiento de 
protestantes y católicos a una tarea común. 
Se imprimieron un millón de ejemplares 
y se distribuye gratuitamente con el com- 
promiso moral de que quienes lo reciben 
deben leer porciones del mismo a por lo 
menos diez amigos. La idea es ambientar 
un diálogo sobre bases biblicas. Este Nuevo 
Testamento ha causado mayor impacto en 
tiendas católicas que en protestantes por la 
relativa novedad que el énfasis en la lec- 
tura bíblica tiene en la Iglesia Católica, 
En las iglesias evangélicas de América La- 
tina, la distribución de la Biblia, del Nuevo 
Testamento o de selecciones de sus textos 
ea un item obligado y permanente en sua 
programas de trabajo. Debemos decir que 
prácticamenie todos los años y en todos 
los países la Biblia es el “best-seller” Exis- 
ten sociedades biblicas latinoamericanas en 
México, Brasil y Argentina, y existen agen- 
cias de las sociedades bíblicas mundiales 
en todos los países. También en Cuba exis- 
tía, hasta hace pocos meses, cuando la Re- 
volución Cubana nacionalizó los últimos co- 
mercios privados existentes. Considerando 
a la sección bíblica en esa categoría, tomó 
posesión de su instalaciones y sus reservas 
bancarias. Sin embargo, se ha hecho un 
acuerdo por el cual el Concilio Nacional de 
Iglesias Evangélicas Cubanas funciona co- 
mo agente distribuidor de la Biblia: la Bi- 
blia no puede ser vendida —eso sería co- 
mercio privado— sino que debe distribuir- 
se gratuitamente. 


—Siguiendo con los procesos de evange- 
lización tal como los plantean las iglesias 
protestantes, no puedo menos que recordar 
aquí uno, espectacular, diría más, compul- 
sivo, por el formidable aparato de estimu- 
los emocionales con que bombardeó a los 
muchos participantes que allá por el 62 col- 
maban el estadio de Peñarol. Usted tomó 
parte de él, me acuerdo, pero el protago- 
nista indiscutido era el mismo hombre que 
ahora, con el acceso de Nixon al poder, se 
ha ganado la capellanía de la Casa Blanca: 
Billy Graham, esa rotunda imagen del pre- 
dicador norteamericano que uno se hace por 
aquí, un gigantón rubio y agresivo que 
lanzaba su repertorio de certezas con el aire 
de quien posee un teléfono directo para co- 
municarse cotidianamente con Yavé de 
los ejércitos, ... Por aquel entonces, cuan- 
do la voz tronante del reverendo Graham 
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intimapa la conversión de aquellos asisten- 
tes que estuvieran dispuestos háciéndolos 
bajar literalmente a la cancha, cada uno 
pasaba a ser atendido por el misionero que 
estuviera más próximo, a cuyo cargo es- 
taría su evangelización inmediata. Estos 
misioneros, me acuerdo, procedían de di- 
versas denominaciones, pero en aquélla oca- 
sión trabajaban en equipo, en una suerte 
de misión conjunta. ¿Podría afirmarse que 
experiencias de este tipo son frecuentes 
ahora? . 


—Como decíamos más arriba, la evange- 
lización és la preocupación del protestantis: 
mo latinoamericano. Eh consecuéncia, pe- 
riódicamento surge que ésie tipo de taroa 
común sea acompáóñada de la visita de un 
evangelista de prestigio internacional o 
coordinando esfuerzos dé propaganda a ni- 
vel local. Quizás en este momentó el es- 
fuerzo más sistemático en este sentido sea 
el conocido con el nombre de. Evangelismo 
a Fondo, que ha tenido lugar en varios 
países —Costa Rica, Nicaragua, Santo Do- 
mingo, Bolivia, Colombia, Perú—y que as- 


pira a cubrir todos los paises del conti» 


nente. Durante todo un año, las congrega- 
clones del país se comprometen a un esfuer- 
zo sincronizado de divulgación a nivel local, 
regional y nacional, culminando en gran- 
des concentraciones de masa en las tapita- 
les. Todo este tipo de misión conjunta tie- 
ne una limitación inherente: se da por sen- 
tado lo que ya existe sin someterlo a un 
escrutinio que busque su renovación. Otro 
tipo de misión conjunta reside en el cam- 
po del servicio social. En varios países, co- 
misiones nacionales actúan solidariamente 
para enfrentar las peores consecuencias de 
la Injusticia imperante en nuestra sociedad. 
Más significativo aún es el descubrimiento 
de una misión común en la frontera de la 
vida universitaria, proletaria y política, En 
algunos casos, es misión conjunta de las 
iglesias como fales; en otros, es encuentro 
de cristianos individuales, Pero de todas 
maneras, frente a una situación radicalmen- 
te nueva para la cual no hay soluciones 
prefabricadas, la búsqueda de una toma de 
posición obliga a reconsiderar los supues- 
tos eclesiásticos y teológicos con los cuales 
irabajan. Y aquí si se comprueba que la mi- 
sión única es condición básica para la reno» 
vación de la iglesia, 


NUMERO 29/SETIEMBRE 1969 ' ' 


/ 


AMERICANIZACIÓN, AYUDA EXTERIOR 


—Cuando le hablé de Billy Graham em- 
pecé a asomarme a un problema mayúscu- 
lo largamente debatido por aquellos que 
quieren realmente un protestantismo lati- 
noamericano: la asimilación del protestan- 
tismo misionero al “american way of life”, 
que convertiría a la misión en un instru- 
mento de americanización, en un puntal 
más del imperio, Desde luego, estoy simpli- 
ficando los términos, y aun así sería terri- 
blemente injusto no recordar aqui los va- 
liosísimos aportes que al protestantismo y 
& América Latina “tout court” han arrimade 
uhos cuantos misioneros de los EE, UU., 
como Richard Shaull en Colombia y Brasil, 
o Paul Benson en Mexico, o nuestro que- 
rido Earl Smith aquí no más, desde la Cas 
sa de la Amistad en el Cerro, y ahora en 
el grupo ecuménico y el Movimiento de Re- 
conciliación, Pero el “american way of life” 
no ës sólo propuesta de misioneros amë- 

. ricanos o americanizados (y de misioneros 
de sectas que no son protestantes, aunque 
el público suela equivocarse considerándo- 
las tales: los Testigos de Jehová, los Mor- 
mones.,.). Es también sistema educacional 
en su sentido más amplio, cuando de cole- 
gios “protestantes” se trata. En este último 
sentido, ¿puede registrarse algún intento 
de cambios? 


Debe comprenderse este problema en 
una perspéctiva histórica, Tanto Domingo 
Sarmiento como'José Pedro Varela mira- 
ron a pedagogós norteamericanos como sus 
fuentes de inspiración, Sarmiento llegó has- 
ta contratar maestras norteamericanas que 
hicieron de la Argentina su verdadera pa- 
iria, Es decír que a fines del siglo pasado 
buena parte del liberalismo latinoamerica. 
no miraba hacia los EE. UU. como el lu- 
gar del cual podían llegar ideas y prácticas 
renovadoras. En algunos paises, por ejem- 
plo Bolivia, cuando todavía no imporaba 
la libertad religiosa, loa colegios protestan- 
tes eran bien recibidos cómo una contribu- 
ción a la liberalización de la enseñanza, Ne 
debe exirañar entonces esa tradición ame- 
ticanizante a que usted se refiere. Pero 
esos colegios cumplian tambien una fun- 
clén más directamente ligada a la situación 
local. El protestantismo descansa en la lec- 
tura de la Biblia. Por eso le era impres 
cindible desarrollar Junto a sus iglesias un 
programa educacional, con un doble pro- 


PAG. R9 


posito: dar enseñanza a los sectores margl- 
nallzados por razones religiosas o por ra- 
zones sociales. Por ejemplo, aqui en Mon- 
tevideo lo que es hoy el Instituto Crandon 
" es el resultado de una serie de escuelitas 
muy humildes que existían en los aledaños 
de la ciudad. Al extenderse el sistema edu- 
cacional del estado con su condición de lai- 
cidad y gratuidad, esas escuelas fueron in- 
necesarias, y de allí la idea de concentrar 
esfuerzos en una institución que pudiera 
ofrecer pautas superiores de enseñanza, En 
el proceso se fue produciendo una defor- 
mación, a escala latinoamericana. Las emer- 
gentes clases medias vieron en esos colegios 
una oportunidad de asimilar las ventajas 
utilitarias que proveian las vinculaciones 
del colegio con el pais de origen de los mi- 
sioneros que normalmente las dirigían. De 
allí la insistencia en el aprendizaje del idio- 
ma y en el desarrollo de fuertes y presti- 
giosas secciones comerciales. Y paulatina- 
mente lo que surgió como una contribu- 
ción a la ruptura del statu quo y la aper- 
fura hacia formas educativas más humaní- 
zantes se fue convirtiendo en un medio de 
adaptación a la situación dada. En el mo- 
mento actual, todo el proceso está some- 
tido a un cuestionamiento total. Mientras 
hay un peso institucional y social tendien- 
fe a mantener ese estilo que criticamos, 
también es cierto que soplan vientos de 
renovación radical que cuestionan la nece- 
sidad de la existencia de colegios que sim- 
plemente agregan cantidad a los ya exis- 
tentes para exigir que los mismos se con- 
viertan en centros de conscientización lati- 
noamericanista. Para esta tarea, no debe 
verse la presencia de personal norteameri- 
cano como constituyendo necesariamente 
un obstáculo. El proceso de fermento y 
discusión por el cual pasan las iglesias en 
EE. UU. produce un tipo nuevo de misio- 
neros, con una gran empatía con la situa- 
ción latinoamericana. y quizás con más li- 
beriad que los directorios nacionales de los 
colegios para lanzarse en nuevas direc- 
clones. 


—Vamos ahora a un tema candente, 
pastor Castro, en el que me parece que 
está en juego la función misma de nuestras 
Iglesias en América Latina, su configura- 
ción como signo o anti-signo de la Buena 
Nueva del Reino. La ayuda exterior que 
las iglesias latinoamericanas reciben. 


—Bueno, hay una ayuda directa de de- 
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nominación a denominación: bautistas a 
bautistas, metodistas a metodistas... Por lo 
general esta ayuda va a planes previamen- 
te formulados por las Iglesias en cada país. 
La línea general es procurar que esta ayu- 
da se reduzca paulatinamente hasta lograr 
que las iglesias nacionales se autosostengan, 

—Cuando usted dice de denominación a 
denominación, ¿se refiere esa ayuda a la 
respectiva denominación en los EE. UU. o 
a la institución mundial que reúne a las 
iglesias de una misma denominación? 

—Depende en cada caso. Algunas deno- 
minaciones, por ejemplo los luteranos, t'e- 
nen una federación mundial, a través de la 
cual canalizan buena parte de los fondos, 
pero al mismo tiempo la iglesia luterana 
en Noruega o en los EE.UU. envía ayuda 
directa a iglesias que fueron resultado de 
sus emigrantes o sus misioneros. A partir 
de la Segunda Guerra Mundial puede de- 
cirse, por otra parte, que ha surgido un 
nuevo tipo de relación eclesiástica. La ayu- 
da intereclesiastica, fundamentalmente a 
través del Consejo Mundial de Iglesias, Lo 
nuevo aquí es que la ayuda se multilatera- 
liza en todo sentido: son varios los países y 
denominaciones que cooperan para proyec- 
tos que beneficiarán a iglesias y países don- 
de quizás no estén denominacionalmente 
comprometidos, Es decir que hemos llegado 
a una etapa genuinamente ecuménica, a es- 
cala mundial, 


—jQué porcentaje correspondería a uno 
y otro tipo? 

No tengo números a mano, Pero ayuda- 
rá a comprender la situación el dato siguien- 
te. La ayuda directa de denominación a 
denominación tiende a concentrarse en el 
campo de lo eclesiástico —por ejemplo. al 
sostenimiento de los pastores— mientras 
que la ayuda intereclesiástica procura ha- 
bilitar a las iglesias para una labor de ser- 
vicio en la comunidad. Creo de todos mo- 
dos que todavía debe ser más la primera. 


POR LAS IGLESIAS LOCALES 


—Cuando usted habla del nuevo tipo de 
ayuda, para que las iglesias sirvan a la co- 
munidad, ¿cómo encararía ese servicio? ¿Lo 
decide cada iglesia local o viene desde el 
cuerpo eclesiástico internacional hasta insti- 
tuciones seculares, sean ellas públicas o pri- 
vadas, que en cada país dicen también es- 
tar al servicio de la comunidad? Dicho de 
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otra manera: jen qué mediua tal ayuda 
respeta y estimula la decisión de la igle- 
sin ‘oeal” ¿en qué medida la sustituye? 


—Usted toca aqui un tema fundamen. 


tal. Los grandes congresos de la cristiandad 
han dicho con claridad que la iglesia no 
existe para su propia grandeza sino para el 
servicio de los demás. Por ejemplo Uppsa- 
la, Medellín... De manera que en principio 
la ayuda intereclesiástica no busca el cre- 
cimiento de la iglesia sino el servicio de la 
comunidad. Ahora bien, cómo se sirve me- 
jor a esta comunidad? ¿a través de las igle- 
sias nacionales o a través de organismos 
seculares, gubernamentales, etc. que alien- 
tan programas de desarrollo nacional o re- 
gional? Si se contesta a través de las igle- 
sias se enfrenta este problema: las asam- 
bleas internacionales afirman principios re- 
volucionarios en cuanto al proceso de cam- 
bio social que debe ser estimulado: sin em- 
bargo, las iglesias nacionales no están siem- 
pre en condiciones de implementar esas re- 
comendaciones, sea por bloqueo ideológico 
o por insuficiencia de liderato nacional, 
¿Qué hacer? La tentación es establecer o 
alentar estructuras paraeclesiásticas que 
cumplieran con los requisitos ideológicos 
necesarios para una efectiva acción social. 
A primera vista, esto parece lógico y efi- 
caz, y sin embargo significa despreciar la 
capacidad educadora de los mismos proyec- 
tos de servicio y condenar a las parroquias 
existentes a mantenerse marainalizadas del 
proceso de conscientización. En aras de una 
eficacia inmediata se sacrifica la tarea más 
importante y válida de ayudar a las igle- 
sias nacionales a una toma de conciencia 
de su responsabilidad ciudadana. Creo que 
el mismo catolicismo no es ajeno a este 
problema con la pululación de una serie 
de organismos que se agregan a la vida de 
la iglesia, pero no la cuestionan ni la in- 
corporan, 


—Por otra parte, los principios revolu- 
cionarios de que usted hablaba, postulados 
en las grandes asambleas internacionales, 
pueden distar años luz de la ideología re- 
volucionaria a elaborar desde nuestras pro- 
pias situaciones nacionales, mucho más con- 
cretas y complejas, Apenas se enganchan 
a esta ideología —porque tarde o temprano 
se dan cuenta de que es a través de ella, 
y no por aplicación de los grandes princi- 
pios, que hay que hacer la revolución— es- 
tos movimientos paraeclesiásticos son los 
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primeros en oponerse a Jos centros mundia- 
les u organizaciones internacionales que los 
engendraron, Parecería que, tarde o tem- 
prano, el parricidio se hace inevitable. En 
buena hora. Pero con él algunas veces con- 
curre el fratricidio perpetrado contra los 
hermanos de la propia iglesia local, en tan- 
to ellos se definen o se mantienen políti- 
camenté reaccionarios. El choque es doble, 
pues. Internacional y local. Fácil es la diás- 


.pora, con los correligionarios políticos, pe- 


ro muy difícil en cambio aceptar la reu- 
nión en la propia asamblea de fieles. El 
nexo ideológico juega más fuerte que la 
comunidad de fe. 

—Personalmente me preocupa el peli- 
gro del fratricidlo, ya que constituyendo 
iglesias minoritarias en América Latina no 
podemos ni debemos darnos el lujo de una 
nueva forma de división, Al mismo tiempo. 
gi se toma en cuenta que la mayoría del 
protestantismo está constituida por los sec- 
tores proletarios pentecostales con una gran 
lealtad a su comunidad local. se aprecia no 
sólo el sinsentido teológico de desconocer 
la realidad de la iglesia nacional sino tam- 
bión el sinsentido estratégico de romper 
las comunicaciones con esa potencialidad 
humana. Pero creo que en su pregunta ini. 
cial había otra punta. 

—Sí, claro: las relaciones de la ayuda 
exterior con los poderes establecidos. 

—Me imagino que en el trasfondo de su 
mente está la noticia de la entrega por el 
papa de una importante donación al Ban- 
co Internacional de Desarrollo. 


—Si, y de la visita de Galo Plaza al Va- 


. ticano, y de una Sociedad para el Desarrollo 


y la Paz ecuménica pero nordatlántica, y 
de la vieja identificación, que ya marcara, 
entre el protestantismo y el “american way 
of life”. Y las crecientes sospechas de un 
ecumenismo que, con la mejor buena vo- 
luntad del mundo, en aras de nuestro “de- 
sarrollo” lance sobre nosotros los cantos 
de sirena del desarrollismo norteño y vuel- 
que sus dólares y sus marcos sobre las ins- 
tituciones públicas nuestras, esto es, sobre 
organismos gubernativos o paragubernati- 
vos que en definitiva sustenten este estado 
de cosas... 

—Confiemos en que una golondrina no 
hará verano. Creo que, en la inevitable 
perspectiva europea de su santidad, 6] ha 
cedido a la urgencia de “hacer algo” por 
América Latina que es discernible en las 
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comunidades cristianas del mundo indus- 
trial. Aquí es donde las Iglesias nacionales 
tenemos una gran responsabilidad: presen- 
far con urgencia alternativas viables, pro- 
yectos que alienten una dinámica de cam- 
bios en América Latina, a los efectos de 
rescatar a nuestros hermanos del norte de 
la sutil tentación que les amenaza. Para 
ello puede ser más sencillo institucional- 
mente hablando cooperar con organismos 
internacionales que pretenden una asepsia 
técnica que seguir el engorroso proceso de 
negociaciones directas con iglesias naciona- 
loz que no pueden presentar proyectos de 
clara precisión técnica, 

—Pero la tal asepsia suele llamarse de- 
sarrollismo, funcionando entontes como 
una ehmascarada ideología de la contrarre- 
volución. 

«Allí tenemos una tarea de esclarect- 
imiento teológico e ideológicc muy impor- 
iante, Pero yo le asigno mayor importancia 
al desarrollo de nuestra capacidad de conce 
bir proyectos valederos en la dirección de un 
enfrentamiento de las raíces de nuestros 


problemas sociales para ofrecer a nuestros 
hermanos canales inteligentes en los cua- 
les descargar tanto su mala conciencia co- 
mo su generosidad cristiana, Hay una teo- 
logía del secularismo que. con el deseo co- 
rrecto de eliminar toda pretensión de au- 
toridad eclesiástica sobre lo temporal, nos ' 
lleva sin darnos cuenta a una actitud de 
sumisión a la situación histórica imperante. 
Mientras estaremos de acuerdo en que la 
iglesia como institución debe evitar en todo 
lo posible constituirse en un centro de po- 
der social, la iglesla comunidad de fielos 
no puede eludir la responsabilidad que in- 
cumbe a todo grupo humano organizado de 
preguntarse por él bien de su prójimo, En 
la presente coyuntura latinoamericana, me 
parece evidente que un paso adelante ha- 
cía la secularización —entendida como libe- 
ración del hombre— es la participación de 
la iglesia en la elaboración de proyectos 
tendientes al logro de una mentalidad, de 
una realidad de cambio social. 

—¿La participación de la iglesia local? 

—Si, si, sí, de la iglesia local, claro, 
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LA “CONQUISTA” PENTECOSTAL 
EN CHILE 


I. LOS ORÍGENES x 
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L movimiento pentecostal en Chile tiene 
una génesis original de la que lleva toda 
via las características, Empecemos con los he 
chos históricos, A principios del siglo, un pas- 
tor misionero, el doctor W. C. Hoover, reac- 
ciona contra el liberalismo racionalizante de 
los dirigentes metodistas, Impresionado por la 
visión de “revival” de una iglesia de “santifi- 
cación” en el Chicago de 1895, arrastra a la 
iglesia a su cargo en Valparaiso en una búsque- 
da espiritual centrada en el tema del Espiritu 
Santo. Estudios bíblicos, meditaciones de los 
escritos de Wesley, ejercicios espirituales (ve- 
ladas de oración, etc.): los fieles responden v 
la comunidad crece. En 1907 el pastor Hoover 
toma conocimiento de un folleto que relata el 
nacimiento de una comunidad pentecostal en 
la India (!) y que anuncia un “bautismo claro 
y definitivo con el Espíritu Santo y luego, co- 
mo cosa adicional a la justificación y a la san- 
tificación, cosas que hasta entonces creiamos 
que comprendían el total de la experiencia 
cristiana”. (2) Este encuentro con el movi- 
miento pentecostal da a la comunidad de 
Valparaíso su orientación definitiva hacia la 
Tierra Prometida. Al retorno a Wesley (fun- 
dador del Metodismo) se agrega el rasgo defi- 
nitivo; la experiencia del fuego de Pentecostés. 
Lo extraordinario y lo milagroso llega a ser el 
pan cotidiano del grupo de creyentes. 
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“Risas, loro, gritos, cantos, 1enguas extra- 
ñas, visiones, éxtasis en los que la persona 
caía al suelo y se sentía trasladada a otra 
parte —a] cielo, al Paraíso, a campos hermo- 
sos, con experiencias variadas— hablaba con 
el Señor, con ángeles, o con el diablo, Los 
que pasaban por estas exigencias gozaban 
mucho y generalmente fueron cambiados y 
llenados de alabanzas, del espíritu de ora- 
ción, de amor”. €) 


La “Duvia del Espiritu” había tenido lugar. 
Pero paralelamente la oposición, sorda hasta 
entonces, de la jerarquía metodista estalla a la 
luz del día con tanta mayor fuerza por cuanto 
la aventura espiritual del grupo de Valparatso 
se repite en Santiago, trastornando la vida de 
las dos principales iglesias metodistas. Se acusa 
a los seguidores de Hoover y se les abre un 
pleito, resuelto de la siguiente manera: las doc- 
trinas de Hoover son declaradas “antimetodis- 
tas, contrarias a las Escrituras e irsecionale " (4), 
(sic). Este cisma causará a la Iglesia Metodista 
un daño del que jamás se r ‘cuperara total- 
mente, El grueso de las filas de las tres iglesias 
de Valparaíso y de Santiago se retiró y creó 
la Iglesia Metodista Pentecos.al que pidió a 
Hoover asumiera la superintendencia, Esta nue- 
va iglesia conoció en los años que siguieron 
(hasta alrededor de 1920) un rápido crecimien- 
to, por la sangría que provocaba en todas las 
congregaciones metodistas y algunas otras de- 
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nominaciones desde Santiago hasta Concepción 
y Temuco. 

Detengámonos un momento, ya que estos 
pocos hechos nos bastan para captar los rasgos 
esenciales del pentecostalismo chileno. 

1, Este movimiento jamás constituyó una 
secta, si se entiende por esta palabra un movi- 
miento efervescente, desorganizado, anárquico. 
Al contrario, desde el cisma afirma su filiación 
metodista, tanto en su organización como en sus 
instituciones. Desde el origen, lo que se suele 
llamar “las manifestaciones carismáticas”, es- 
tán canalizadas por instituciones. La libertad 
del Espíritu —por así decirlo— está sólidamen- 
te organizada en ellas, El concepto sociológico 
más apto sería el de “secta establecida”. (5) Es- 
te punto es importante para el estudio de la 
evolución posterior del movimiento pentecos- 
tal. Si se toma como punto de partida, como 
lo hacen la mayoría de los observadores, el 
concepto de “secta” se concluye entonces. que 
el movimiento evolucionó hacia una institucio- 
nalización. Pero al considerar el estado origi- 
nal como “secta establecida”, la supuesta evo- 
lución aparece como más ambigua y compleja 
(ver más adélante). 

2. La organización tradicional del metodis- 
mo tuvo que ser adaptada a la nueva situación. 
Los disidentes se encontraban separados de la 
iglesia madre y de la Sociedad Misionera, es 
decir de,la fuente de ingresos y de dirigentes. 
El único extranjero, y también el único pastor 
con formación teológica, que tomó filas entre 
los rebeldes es el señor Hoover. Resultó, pues, 
necesario crear un ministerio: quienes ocupa- 
ban los más altos puestos en la jerarquía me- 
todista y que eran, además, los líderes natura- 
les de Jos disidentes, acceden al cargo pastoral. 
Es ésta una verdadera revolución, llave impor- 
tante de la futura expansión del movimiento: 
las funciones dirigentes ya no son monopolio 
de extranjeros misioneros, o de una elite na- 
cional formada en el Seminario teológico. El 
pentecostalismo rompe la barrera de la educa- 
ción teológica que separaba al laico del pas- 
tor y generaliza el sistema de formación “en 
la calle” —según la expresión consagrada—. 
Cada convertido participa desde un principio 
en la labor misionera de la comunidad y sabe 
que —si Dios lo quiere— podrá ser pastor al- 
gún día. En la sociedad chilena rigurosamente 
estratificada, en que el acceso a los puestos pri- 
vilegiados depende sobre todo del nacimiento o 
de la fortuna, el pentecostalismo crea microso- 
ciedades fuertemente jerarquizadas, pero abso- 
lutamente igualitarias y sin clases. Un modesto 
empleado de la alcaldía de Lota, en la zona 
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carbonífera, hacía esta observacion: “51 alguien 
del pueblo quiere progresar, tiene dos posi- 
bilidades: el sindicalismo o el pentecostalismo”. 
A las masas populares que la sociedad chilena 
reduce al estado de marginalidad, el pentecos- 
talismo ofrece un “estatuto religioso”. (6) 
Pero esto no es todo; la eliminación —debi- 
do a las circunstancias— de un cuerpo de pas- 
tores con abstracta formación teológica favore- 
ció un acercamiento entre la comunidad y su 
jefe. Este último ya no está impuesto a la con- 
gregacién por decisión jerárquica; es el lider 
natural del grupo. Pertenece a la misma clase 
social, tiene los mismos problemas de existen- 
cia y de subsistencia que ella, piensa como 
piensan los fieles. Se ha hablado y escrito mu- 
cho respecto a los beneficios de la educación 
y a la necesidad de la formación teológica. No 
se trata de negarlos, pero habría que tomar 
en consideración que los años pasados en el 
colegio y en la universidad crean una menta- 
lidad y necesidades diferentes de las del miem- 
bro obrero o campesino de una comunidad. 
Entre el pastor protestante tradicional (o el 
párroco católico) y sus fieles existe una distan- 
cia cultural y social que con frecuencia se trans- 
forma en abismo: el diálogo' no se establece; 
el mensaje, la comunicación no llegan. El pri- 
mero sigue siendo un extranjero para los se- 
gundos, El pastor pentecostal no conoce este 
problema; es la expresión de la comunidad 
reunida, las más de las veces, por su misma 
predicación; él re-presenta plenamente a sus 
fieles. Ese sistema que constituye un poderoso 
estimulante a la participación activa del fiel 
—ya que de ella depende el acceso a cargos 
más importantes—, debería ser objeto de la re- 
flexión de las iglesias que quieren ser misione- 
ras (trátese de misiones internas o externas). (7) 
3. Esta distancia de la cual acabamos de 
hablar es una de las causas del cisma de 1909- 
1910. Para ser breve, se dirá que ese cisma 
proviene de la oposición entre una jerarquía 
eclesiástica de clase media dominada por el 
elemento extranjero, y el pueblo de los creyen- 
tes, de clase popular nacional; la primera lle- 
vaba una mentalidad religiosa racionalizante y 
los segundos una mentalidad religiosa mítica, 
Si el sustrato de la expansión pentecostal se 
debe buscar en la situación sociológicamente 
anómica —sin normas— de las masas chilenas, 
hay también que ver en ella la búsqueda de 
un modo de conocer a Dios y de expresar la 
fe de acuerdo con cierto tipo cultural. Para 
expresarlo en pocas palabras: el pentecostalis- 
mo chileno desaliena a Dios, porque libera al 
mensaje cristiano ya sea del lenguaje cultural 
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norteamericano (protestantismo misionero), ya 


sea de la cárcel dorada de un clero católico 


cuyas deficiencias, en los primeros decenios de 
este siglo, son hoy admitidas por todos. 


Aquí también el pentecostalismo nos impo- 
ne una línea de reflexión extraordinariamente 
fecunda. ¿No calificamos a la ligera de sincre- 
tistas —anatematizando así teológicamente de 


‘herejia— a ciertas disidencias cristianas en el 


Tercer Mundo, cuyo único crimen es tratar de 
liberar —por de pronto con poco acierto— al 
Evangelio que el misionero ha confundido du- 
rante demasiado tiempo con la cultura occi- 
dental que le servía de soporte? ¿No habría 
al contrario que valorizar este esfuerzo y apo- 
varlo, ofreciéndole ciertos instrumentos de tra- 
bajo (teología y ciencias sociales)? Por qué, en 
fin de cuentas, si el cristianismo busca la uni- 
versalidad, debe poder ser traducido en térmi- 
nos tulturales no occidentales, conforme al 


.ejemplo de Paulo y a la decisión del Concilio 


de Jerusalén (Hechos, 15) donde se admitió que 
no era necesario hacerse (culturalmente) judío 
para poder ser cristiano. 


4. La herencia metodista por una parte y 


la ausencia de teólogos por otra permitirán al 


movimiento chileno no anclarse en las normas 
dogmáticas del pentecostalismo internacional. 
El problema del bautismo de los niños hará 
fracasar en un principio, la absorción por las 
“Assemblies of God” de la Iglesia Metodista 
Pentecostal (poco antes de 1930). La ausencia 
de elaboración doctrinal dará a la doctrina del 
Espíritu Santo una ductilidad a mi juicio más 
bíblica. En efecto, ninguna rama del pentecos- 
talismo chileno interpreta a la glosolalía (don 
de lenguas extrañas) como la prueba exclusiva 
del bautismo por el Espíritu, experiencia nece- 
saria —según en pentecostalismo internacio- 
nal— para acceder al cargo de pastor. Una en- 
cuesta limitada mostró que la mitad de los pas- 
tores pentecostales jamás había hablado en 
lenguas. Las manifestaciones “carismáticas” son, 
sin duda, signos de la posesión por el Espiritu, 
pruebas tangibles de Su presencia; pero el Es- 
píritu es ante todo poder de Dios para anun- 
ciar su palabra a las muchedumbres. Más exac- 
tamente, la densidad de la posesión es correla- 
tiva con la intensidad del testimonio, así como 
lo testifica esta reciente entrevista con un fiel 
(setiembre de 1967): 


“Una iglesia en la que se danza, en la que 
se habla en lenguas, en la que se profetiza, 
es una iglesia en la que el Espíritu está pre- 
sente, en la que él entra en los corazones... 
y es una iglesia en la que mejor se da testimo- 
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nio, en que los hermanos son más numerosos 
en predicar en la calle y más activos en todos 
los sectores. Es una iglesia que crece”. 

He aquí lo interesante. Los ritos de pose- 
sión son importantes, incluso, esenciales, ya 
que prueban que el "espíritu está presente, ne 
tanto en tal o cual individuo, sino en la co- 
munidad. Pero estos carismas no están deter- 
minados de una vez para siempre por reglas 
doctrinales y normativas. Lo normativo se si- 
túa en otra parte: si el Espíritu está presente, 
entonces la comunidad es misionera, anuncia 
el evangelio y crece. Tenemos aquí un redes 
cubrimiento de algunos de los esquemas presen- 
tes en el libro de los Hechos de los Apóstoles: 
Pentecostés permite ser testigo, Este redescu- 
brimiento se hizo de modo espontáneo, res- 
pondía a una necesidad profunda, como lo 
prueba este testimonio de Hoover: 


“Cuando el Espíritu acababa de caer 
con poder, las personas bautizadas, niños, 
hombres y mujeres, se sentían impulsados a 
salir a la calle y a gritar en alta voz (su 
experiencia), a visitar a sus amigos y veci- 
nos, a viajar a otras partes, con la única fi- 
nalidad de llamar a los hombres al arrepen- 
timiento y hacerles saber con su testimonio 
que una experiencia tan sublime está al al- 
cance de cada uno, hoy, como era el caso 
en el tiempo de los apóstoles” (8), 


Creación de comunidades activas, sin estra- 
tificación religiosa, surgimiento de un cuerpo 
de pastores representativos, autonomía finan. 
ciera (%), traducción del evangelio en térmi- 
nos 'ntinoamericanos. toma en serio del Espf 
ritu Santo como poder de Dios; he aquí “ma: 
teria para pensar”, para los misionólogos pro- 
fesionales y los responsables de las Sociedades 
de Misiones. 


I, LA EXPANSIÓN 


Si la primera expansión se debe ante todo 
a la sangría que los cismáticos provocan en 
las filas de los protestantismos importados, 
desde los años 30 —es decir desde el momen- 
to en que el crecimiento numérico adquiere 
el ritmo que mantiene hasta nuestros dias— el 
reclutamiento se efectúa directamente en la 
masa popular chilena, cuyo catolicismo es un 
hecho más cultural que religioso. (1% El éxi- 
to es extraordinario —“una salida de mar” nos 
dirá un sacerdote—: el centenar de disidentes 
de 1909 es ahora más de medio millón. (11) 

Hemos indicado más arriba algunos de los 


factores internos al pentecostalismo que per- 
miten comprender la revolución religiosa que 
introduce en Chile. Pero hay que agregar 
factores externos propios de la sociedad chi- 
lena, La histbria del siglo XX chileno es la 
historia de una sociedad en transición cuya 
estructura tradicional de tipo señorial se de- 
rrite irremediablemente, sin que se imponga 
claramente sin embargo la nueva estructura a 
que aspiran sus dirigentes: la de una nación 
industrializada y urbana. La población crece, 
el campo —donde la explotación agrícola se 
manifiesta incapaz de mejorar su productivi- 
dad, por falta de reformas radicales— expul- 
sa hacia la ciudad a las bocas que no puede 
alimentar. La ciudad es ante todo Santiago, 
la capital en la que reside hoy cerca de la 
tercera parte de la población. Ahora bien —y 
aquí aparece el peligro que hay en aplicar 
con demasiada rapidez los esquemas europeos 
o norteamericanos a los países del Tercer 
Mundo— la urbanización no es, en este caso, 
indicio de industrialización. La urbanización 
implica más bien el desarrollo tentacular de 
una administración estatal y de servicios pri- 
vados, que sin agregar un peso a la riqueza 
nacional, crean reflejos de consumidor. El cre- 
cimiento del sector terciario (servicios) no se 
debe a la expansión del sector secundario 
(industria): al contrario el primero precede y, 
por consiguiente, estrangula a la segunda, 
Dentro de este marco de “crisis económica 
permanente” (12) la migración no lleva de la 
hacienda a la fábrica, sino de la choza a la 
callampa, El desajuste de la infraestructura 
repercute en las conciencias y en las menta- 
lidades. Si el emigrante pierde físicamente la 
seguridad —relativa— que le ofrecía su -in- 
tegración a esta familia extendida que le pro- 
porcionaba la hacienda, los que permanecen 
en los latifundios empiezan a dudar de los 
mitos ideológicos que aseguraban su estabili- 
dad. Según Jorge Medina, estos mitos se re- 
sumen en tres creencias, 


“la creencia en el valor cordial de las re- 
laciones personales; la creencia en el ampa- 
ro que no podía faltar en un momento de 
crisis, y la creencia en el poder desconocido, 
y por eso ilimitado, del jefe.” 1 


Los cambios en la infraestructura provo- 
can el ocaso irremediable de esta forma pater- 
nalista de organización social, opresiva y pro- 
tectora a la vez; las creencias se desvanecen 
también, pero sin que surjan nuevas ideolos 
yas y formas de organización que permitan a 
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los individuos encontrar un fundamento a su 
equilibrio psicológico. En este largo recorrido 
de transición, caótico y doloroso, surge el 
hombre marginal, es decir el hombre sin es- 
tatuto, el hombre que no puede participar ni 
cultural, ni económica, ni políticamente en la 
vida y en las instituciones nacionales. 


“Los mejores observadores... en 'el 
momento actual de América Latina hacen 
hincapié en este fenómeno, y coinciden 
en una sola palabra —desarraigo— para 
indicar el estado psico-social de fuertes 
aglomeraciones, lo mismo urbanas que ru- 
rales”, (4) 


Se comprende entonces que el siglo XX 
chileno asiste al surgir de la protesta popular, 
al esfuerzo de las masas para organizarse y 
poner en discusión una sociedad que las alie- 
na. En la alborada de este siglo estallan las 
primeras grandes huelgas, acompañadas de re- 
presiones policíacas cuya víctimas ascienden a 
millares. Alrededor de los años 30 —es decir 
exactamente en el momento en que el pente- 
costalismo toma, por su parte, un auge defi- 
nitivo— se organizan los dos grandes parti- 
dos populares, el comunista y el socialista. 

Protesta sindical y política, pero también 
y paralelamente, pYotestá religiosa expresada 
y canalizada por el pentecostalismo, (7 

Al hombre marginalizado ofrece el pro- 
testantismo la integración en una comunidad 
fraternal, un estatuto, en una palabra una dig- 
nidad humana, que se expresa en un conjunto 
de derechos y de deberes, siendo estos últimos 
considerados como privilegios. El hecho de te- 
ner que predicar en la calle, narrar su conver- 
sión durante. los cultos de testimonio, partici- 
par financieramente en los cargos ¿no prue- 
ba que el más humilde de los “hermanos” es 
importante para la comunidad, que tiene una 
tarea que cumplir, una responsabilidad frente 
a ella? Esta participación en la tarea colec- 
tiva da un contenido y un sentido a la exis- 
tencia individual. Al hombre asediado por un 
universo en el que el hambre, la enfermedad 
y la muerte son la dimensión permanente, el 
pentecostalismo anuncia un Dios que ama, que 
salva —concretamente: un Dios que “sana”—. 

Es notable ver hasta qué punto el pente- 
costalismo reasume —dándoles una valoración 
nueva y poderosa— las tres creencias que cons- 
tituyen el fundamento ideológico de la ha- 
cienda. La comunidad religiosa se construye 
en base a relaciones interpersonales y frater- 
nales, Si en un barrio popular se pregunta a 
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los habitantes e! motivo del éxito de los “ca- 
nutos”, la respuesta más frecuente es: el com- 
pañerismo. El apoyo mutuo, la ayuda al en- 
fermo y al cesante rigen las relaciones hu- 
manas. Y tembién, a la imagen deteriorada 
del hacendado, cuya tirania ya no está com- 
pensada por la protección otorgada, la susti- 
tuye la del pastor, padre protector, interme- 
diario de la salvación, cuya fuente de poder 
va no es desconocida sino re-conocida por ca- 
da uno, ya que se trata de un Dios percibido 
como presente, como actuante y poderoso. En 
el caos de la transición, la comunidad pen- 
tecostal se instala como una sociedad de sus- 
titución, prolongando los elementos protecto- 
res de la sociedad tradicional junto con eli- 
minar lo que el individuo sentía como opri- 
mente. 


lll. PREGUNTAS Y REFLEXIONES 


No hemos pretendido aquí bosquejar la 
historia del pentecostalismo, sina dar algunas 
llaves que abren a una reflexión y a unos 
problemas que superan ampliamente el map- 
ca de Chile, Algunos puntos se trataron ya 
en la primera parte, Aquí procuraremos des- 
tacar dos problemas actuales que debe afran- 
tar hoy en Chile el pentecostalismo, para ter- 
minar con ciertas observaciones sobre los fa- 
mosos “ritos de posesión”. 


1) Escatologia y política 


El principal elemento decorativo de los 
templos pentecostales es un cuadro de gran- 
des dimensiones. Se ve un mar agitado rodean- 
do un islote rocoso en el cual yace una Biblia 
abierta, iluminada por un rayo de luz que ba- 
ja del cielo. En la Biblia se puede leer un 
versiculo del estilo siguiente: “Venid a mi vo 
sotros que estáis fatigados y cargados, que yo 
os aliviaré” (Mateo 11, 28). El simbolismo es 
elaro: (18 en un mundo de perdición y de 
desgracia, radicalmente malo, existen islotes 
de paz y de reposo, las comunidades cristia- 
nas. Es tarea de los elegidos ayudar a quienes 
se ahogan a encontrar allí refugio, pero ob- 
viamente no deben ni pensar en apaciguar 
este mar embravecido. La visión del mundo 
que difunde el pentecostalismo se funda en 
un dualismo radical que opone la iglesia al 
mundo, el Espíritu al diablo, lo espiritual a 
le material. | 


La comunidad es el lugar donde se rea- 
grupan los convertidos bajo la protección del 
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Consolador, y a partir del cual anuncian un 
reino al que esperan, reino del qual la iglesia 
no es sino el signo; mi siquiera el primer 
segmento. 

Anteriormente hemos insinuado que el so- 
cialismo y el pentecostalismo constituyen en 
Chile dos ideologías de la protesta que se de- 
sarrollan en, un mismo período histórico, se 
alimentan de una misma rebeldía y se dispu- 
tan la misma clientela, la de las masas popu- 
lares (M, Lo que precede muestra, sin embar- 
go, hasta qué punto son antitéticos. El pente- 
costalismo condena al “mundo” y toma sus 
distancias respecto a él, trasponiendo las es 
ranzas humanas al anunciar un reino de Dios 
inminente pero trascendente, Es básicamente 
apolítico. El socialismo marxista y ateo, tra- 
baja en la realización de ún reino de los hom- 
hres inmanente, El maridaje de un dualismo 
radical y de una escatología que se ciñe a es- 
perar un reino ultra y postmundano, lleva 
necesariamente al pentecostalismo —como cual- 
quier “a-politismo"— a constituirse en ideo- 
logía del orden y na del movimiento, de la 
conservación más bien que de la transfor- 
mación. (18) 

En un país cuya problemática dominante 
es la búsqueda del desarrollo, esto no deja de 
tener importancia. Yo estaría incluso tentado 
de decir, subjetivamente, que es angustioso. 
Y lamentaria que el pentecostalisma no haya 
podido alimentarse de esta tradición cristiana, 
siempre aplastada pero siempre renaciente, 
que pasa por los anabaptistas de un Thomas 
Miinzer, las sectas inglesas llamadas revolu- 
cionarias del siglo XVII y tantas otras disidem 
tes, que lucharon para que “venga el reino”. 


2) Imitatio Ecclesiae catholica 


La protesta pentecostal que no acepta na 
da del mundo, acaba por no rediscutir nada 
de él. Del cielo vendrá el Reino, pera mien 
tras tanto hay que acomodarse con la socio 
dad ambiente. La ausencia de una ética social 
—inútil ya que el Evangelio no consiste on 
transformar la sociedad sino en anunciar la 
venida de otro reino— ahorra al pentecostalis 
mo un análisis crítico detallado del mundo 
ambiente y la lleva a menudo —jparadoja 
aparente pero, en fin de cuentas, rigurosamen- 
te lógical— a aceptar en bloque su normas y 
valores. He aquí algunos ejemplos, 

Los muebles que adornan el escaño de los 
templos, las normas de cortesía y de buen 
comportamiento, el traje del pastor y de los 
ancianos revelan aspiraciones camufladas «e 


a ae 


inconscientes; se inspiran muy directamente, 
tal vez con un desajuste temporal de uno o 


dos decenios, de las costumbres propias a la 


pequeña clase media, es decir a las categorías 
sociales inmediatamente superiores a las que 
pertenecen la mayoría de los fieles. (19) 

Un pastor de una gigantesca iglesia de 
Santiago, después de participar en el Congreso 
Evangélico de Berlín (1967), narraba sus ex- 
periencias durante un culto: “Yo que no soy 
nada, porque el Señor nos ha escogido, me 
encontré con los grandes de este mundo. Es- 
taba, yo el más pequeño, con el gran teólogo 
X y con el gran evangelista Z... y al volver 
por Inglaterra, fui recibido por un ministro... 
yo, con los grandes de este mundo... he aquí 


_lo que Dios ha hecho de nosotros; de mí que 


soy el más pequeño”. Y la muchedumbre de 
fieles que acompañaba sus discursos con 
“Amén”, “Aleluya”, “Gloria a Dios”, honrada 
ella misma en la persona de su pastor, acce- 
día ella también a las puertas del poder. 

Tocamos aquí un punto delicado, el pun- 
to más tangible de cierta evolución en los 
dirigentes de las principales denominaciones 
pentecostales: la toma de conciencia de su nú- 
mero y del poder potencial que representan, 
así como de su deseo de acceder a un 'estatus 
social reconocido. 

Este deseo inconsciente de desquite social 
a través de la integración, la necesidad de ser 
reconocido —pese al obstáculo de las divisio- 
nes— como la segunda (¡sino la primera!) 
fuerza religiosa del país se transparentan en 
una serie de amplios proyectos, que se inspi- 
ran directamente de la gran rival, la iglesia 
renegada pero envidiada, la Iglesia Católica. 

Primero, la obsesión de renunciar a los lu- 
gares de cultos precarios para adquirir gran- 
des iglesias, bien visibles, cuya “sola presencia 
sería un culto rendido a Dios”. Ya la Iglesia 
Pentecostal de Chile dispone en Curicó de un 
nuevo templo que los habitantes llaman la 
basilica, El pastor, cuyas palabras acabamos de 
citar, anunciaba a los suyos durante el mismo 
culto la construcción de un templo que po- 
dría dar cabida a 15.000 personas: “Los cató- 
licos tienen una catedral. En ella caben 3.000 
personas y la llaman catedral. Entonces, ¿por 
qué no podríamos llamar catedral a. nuestra 
iglesia que dará cabida a 15.000 personas?” 
(aquí el público reaccionó con un entusiasmo 
deshordante), € 

Se manifiesta también un deseo de clerica- 
lización. Se sabe que las iglesias pentecostales, 
que han reintroducido el cargo de obispo, 
pertenecian a la tradición metodista donde el 
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cargo episcopal es administrativo. Pero recien- 
temente se produjo cierta desviación, inspira- 
da también por el catolicismo, pero a le cual 
el anglicanismo da una justificación prorc» 
tante. Tal obispo pentecostal, por ejemplo, pi- 
dió a su colega anglicano presidiera su ins 
talación: conscientemente deseaba recibir la 
“sucesión apostólica”. Asimismo, un superin- 
tendente propuso crear un episcopado “que 
tenga no sólo cargos administrativos, como el 
obispo metodista, sino una dignidad y un 
prestigio espirituales”. La idea está flotando y 
aunque tenga pocas probabilidades de reali- 
zarse, refleja esta necesidad de consideración 
y de respetabilidad que obsesiona a ciertos 
dirigentes. 

En tercer lugar, el fabuloso proyecto de 
una Universidad Evangélica. En este caso, a la 
necesidad de integración se agrega el deseo de 
preservar la “segunda generación” de las con- 
taminaciones ateas (universidad del estado) o 
católica (universidad católica), ofreciéndole la 
protección del invernadero. Pero la escasez 
actual de los hijos de pentecostales que acce- 
den al bachillerato deja perplejo al observa- 
dor. Tal vez la mutación de un primer pro- 
yecto de escuelas primarias o profesionales en 
proyecto de universidad se deba a ciertas “in- 
tervenciones extranjeras”, 

Finalmente notemos la idea, siempre discu- 
tida pero siempre retomada, de un partido po- 
lítico “que exprese nuestra fe y nuestros de- 
seos”. Esto parece en contradicción con lo 
que decíamos más arriba, pero no tanto coma 
podría pensarse: el mandamiento paulino del 
respeto por las autoridades condujo siempre 
a los pentecostales a conformarse a la ley. Aho- 
ra bien la ley obliga a votar. De ahí que la 
selección política consista en escoger el par- 
tido que exprese mejor los intereses protes- 
tantes: se elimina a los partidos socialistas por 
ateos y a los partidos de derecha por católicos. 
E] radicalismo anticlerica] recuperaría la ma- 
yoría de los votos protestantes (20, Pero aquí 
también, el tomar conciencia de constituir un 
cuerpo potencial de unos 300.000 electores, a 
lo menos, abre la puerta a la tentación: “los 
católicos tienen su partido y nosotros ¿por 
qué nop” 

No es extraño que, en su competencia con 
la Iglesia Católica, los pentecostales lleguen a 
imitarla en sus soluciones más tradicionales. 
Tal vez sea una lástima, sobre todo en el mo- 
mento en que un generoso impulso de “aggior- 
namento” lleya a importantes sectores de esta 
iglesia a cuestionar sus instituciones y a Opo- 
nerse a la solución del partido llamado cris- 


CUADERNOS DE MARCHA 


tiano. Para terminar cou este punto, subraye- 
mos que estos proyectos, más que perfilar el 
rostro de la iglesia pentecostal de mañana, in- 
dican una necesidad de poder, el descontento 
de ser tratados como “iglesia de los pobres”, y 
un deseo de obtener un certificado de respe- 
tabilidad. Los mumerosos obstáculos —divi- 
siones del movimiento, finanzas, pero también 
oposición doctrinal— que se oponen a estos 
proyectos, hacen sospechar que sólo una mí- 
nima parte de ellos se podrán realizar a corto 
e incluso mediano plazo. 


3) Los “carismas pentecostales”, 


¿piedra de escándalo de 
un diálogo ecuménico? 


Las famosas “manifestaciones carismáti- 
cas”, como el baile en el culto, las profecías, 
las visiones, la glosolalía, han dado lugar en 
Chile a un debate apasionado entre pentecos- 
tales, protestantes tradicionales y católicos. La 
oposición sigue latente, pero la polémica dis- 
minuyó, sobre todo por falta de argumentos 
nuevos. Uno puede, en efecto, preguntarse si 
el “impase” no es inevitable cuando, bajo las 
apariencias de un debate teológico, cada clan 
esconde sus a priori bajo afirmaciones dog- 
máticas, en vez de enfrentar abiertamente las 
dificultades ya presentes en el texto bíblico, 
Así, por ejemplo, un pastor protestante nega- 
rá que aquellos fenómenos puedan provenir 
del Espíritu, y que los poseídos sean mental- 
mente transportados en otro mundo: ¿cómo 
podrían en este caso oír el sonido de la cam- 
panilla con la cual el pastor indica el fin del 
“tiempo de expresión libre”? (21) 


Este tipo de explicación evoca notoria- 
mente el caso de aquel poseído de la Edad 
Media que entraba en trance cuando oía la 
palabra “Espíritu Santo”. Sus jueces le leye- 
ron rápidamente en latín algunos textos en 
que aparecía este título y el acusado perma- 
neció impasible, Fue quemado porque si fue- 
se realmente poseído por el Espíritu, este úl- 
timo, que entiende el latín, debería haberse 
apoderado del poseido. 


‘Signos de la presencia del Espíritu para 
unos, supersticiones y falsas creencias para 
otros, Los inquisidores sacan también sus armas 
de otro arsenal, el de la psicología, para re- 
ducir al pentecostal a un enfermo mental o, 
a! menos, a una persona que tiene serios pro- 
blemas de patología social. No es imposible 


NUMERO 29 / SETIEMBRE 1969 


- ye 


que existan casos aislados, pero no seamos de 
masiado crédulos ya que: 


1) en este caso casi dos tercios de la pobla- 
ción chilena que, de hecho, se enfrenta con 
serios problemas de subsistencia, serian suscep- 
tibles de semejante explicación. 


2) Habría que aplicar esta teoria, por 
ejemplo, a los innumerables jóvenes conquis- 
tados por la música de los Beatles. Es notable 
la similitud de estructuras que existe entre 
un culto de tipo pentecostal y una manifes- 
tación en que los “fans” participan en la mú- 
sica de sus ídolos 2). Volveremos más ade 
lante sobre este punto. 


3) Por fin, la explicación por la comper- 
sación psicológica puede aplicarse a cualquier 
fe religiosa. 

Esto invita a ser prudente. En las líneas 
que siguen, no pretendemos resolver el pro- 
blema sino desenmarañar un poco la madeja 
para que un debate teológico lúcido pueda 
establecerse. 


1. La famosa explicación psicológica no 
es nueva. Balandier (%) encontró documentos 
del siglo XVI que relataban la polémica entre 
el doctor Jean Wier, que abogaba por la en- 
fermedad mental de los poseídos, y Jean Bo- 
din (procurador de Enrique III de Francia), 
que escribía: “Las hechiceras que llevamos 
todos los días a la hoguera son sanas y fuer- 
tes y no tienen, se lo aseguro, ninguna enfer- 
medad de la vesícula”, Y Balandier comenta: 
“El (Bodin) presiente el acto de voluntad y no 
la sumisión a un desorden físico que afectaría 
al individuo; presiente la búsqueda de cami- 
nos de: conocimiento fundamentalmente riva- 
les” de aquellos promovidos por la iglesia 
cristiana. 


Esto nos lleva a una primera línea de re- 
flexión. Los ritos de posesión se encuentran 
en la mayoría de las religiones. El cristianis- 
mo primitivo los conoció, reinterpretándolos 
(dones del Espíritu), Paulo (1 Cor. 13 y 14) 
se manifiesta notoriamente incómodo. Se sien- 
te que preferiría tal vez eliminar la glosolalía, 
pero que se enfrenta con una tradición bien 
establecida. No se atreve a quitarles su esta- 
tuto de “carismas” pero recomienda aspirar a 
“carismas superiores” (1 Cor. 12, 31). Desde 
el principio de la era constantiniana, la igle- 
sia cristiana reduce su carismas al rango de 
manifestaciones paganas y los persigue. Las 
iglesias de la Reforma harán lo mismo, 
pero ellos reencontrarán su lugar en todos los 
movimientos de la Tercera Reforma. Final- 
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mente están presentes en toda la tradición mis- 
tica, dentro o fuera de las grandes iglesias. 


Este breve bosquejo lleva a pensar que el 

blema no es solamente teológica y que 

alandier utiliza términos adecuados cuando 
habla de vías de conocimiento, 


2. Una segunda línea de reflexión podría 
partir de la idea del lenguaje. Por lo demás, 
el término de glosolalía que designa tanto la 
expresión “lenguas extrañas” (balbuceos, etc.) 
como “lenguas pretendidas extranjeras”, nos 
abre este camino. Todas las narraciones de 
conversión que hemos podido obtener, sub- 
rayan la impresión física de cambio que ha 
tenido el testigo. Su visión del mundo, de su 
barrio, de su calle, de sus familiares, se trans- 
forma. Se produce un violento choque psico- 
lógico que necesita ser exteriorizado. El len- 
guaje conceptual mo basta para expresar lo 
inefable de la experiencia vivida, sobre todo 
cuando se trata de personas con lenguaje li- 
mitado por la falta de formación escolar. Pe- 
ro no sólo para aquéllas: el mismo Blaise 
Pascal dio testimonio de la deficiencia del 
lenguaje cuando se trata de dar cuenta de su 
encuentro con Dios, 


3. A las dos líneas precedentes se puede 
agregar una tercera, complementaria. El mo- 


delo del culto es el tiempo pleno por exce- 


lencia, el momento en que esta sociedad de 
sustitución, que es la comunidad pentecostal, 
manifiesta lo más intensamente su sublima- 
ción de un mundo presente por la comunión 
fraterna] en presencia de Dios. Entonces las 
manifestaciones aparecen como una “vía del 
conecimiento” mística, una tentativa de co- 
municar una experiencia religiosa y comuni- 
taria inefable, un lenguaje de reconocimiento 
(en los dos sentidos de la palabra) y una téc- 


mica no sólo de comunicación sino más bien 


de comunión. 


Resulta demasiado fácil explicar estos fe- 
nómenos sóla por la frustración económica o 
las deficiencias culturales de las masas popu- 
lares. Estos factores intervienen, sin duda al. 
guna, pero el problema que nos interesa se 
encuentra también en situaciones que están 
ausentes: ya sea en las nuevas instituciones 
creadas por la juventud (movimientos hippies, 
moda sicodélica, los Beatles) que presentan 
todos los signos exteriores de un culto secula- 
rizado; ya sea en ese fantástico movimiento 
de “pentecostalización” que atraviesan los pro- 
testantismos y el catolicismo de los Estados 
Unidos o de Escandinavia. La ciudad secula- 
rizada, donde el hombre está obligado a ex-' 


\ 
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i 
presarse constantemente éu terunnos raciona- 


les, atorga un lugar privilegiado a un modo 
de expresión, el de la razón, e intenta eliminar 
a los demás. Desde aquel momento, empieza 
el combate del hombre para tratar de encon- 
trar canales que le permitan expresar v satis- 
facer su otras gamas de necesidades. 


(1) El autor —sociólogo y miembro de la Igle- 
sia Reformada— presenta y discute aquí algunes 
resultados de una investigación publicada en ju- 
lio de 1968 bajo el título de El refugio de las masas. 
Estudio sociológico del Protestantismo chileno. (Edit. 
del Pacífico, Santiago). 


(2) W. C. HOOVER: Historia del Avivamiento 
Pentecostal en Chile, Santiago, 1931 p. 14 


(3) Ibid. p. $3. 
(4) Ibid. p. 62. El subrayado es nuestro. 


(5) Ver J. MILTON YINGER, Religion, Société, 
Personne, subtítulo “Pour une meilleure Typologie” 
(des types d'organisations religieuses), Ed. Univer- 
sitaires, París, 1964 (traducido del inglés). 


(8) J, L. POPE, Millhands and Preachers, New 
Heaven, 1942, p. 137. 


(7) Participando como observador en el Sínodo 
de la diócesis católica de Santiago (setiembre de 
1967) comprobamos que el problema de la distancia 
entre el clérigo y el laica fue intensamente deba» 
tido, a propósito de una revisión radical de la for- 
mación sacerdotal. Y hubo referencias explicitas al 
ejemplo pentecostal. 

Para un ulterior estudio del tema, ver Interna- 
tional review of Missions, abril de 1987 (Vol. LVL 
N°? 222): “Theological, Education for Mission" 


($) HOOVER, op. cit. p. 43. 


(9) La autonomía financiera se debe a la res- 
ponsabilidad del fiel en esta materia, El pentecosta- 
lismo chilena tuya la originalidad de reintroducir 
la práctica del “dinero del culto”, que constituye el 
sueldo del pastor. En una buena comunidad, cada 
familia entrega máa o menos el 4% de sus entra. 
das al pastar: 20 familias bastan para asegurar al 
pastor una entrada igual al promedio de sus entra- 

al. 

(10) En efecto, el pueblo chileno tiene una 
“práctica de temporada” (G. Le Bras): Bautismo, 
Primera Comunión, Matrimonio y Extrema Uncidén. 


GÐ Para un análisis estadistico del desarrolla 
del movimiento pentecostal chileno, ver “La expat- 
sión protestante en Chile”. Cristianismo y Sociedad, 
N? 9.10. Montevideo, Uruguay, pp. 19-43. 

(12) Vea el excelente estudio Chile, un caso de 
desarrollo frustrado, de A. PINTO, Edit. Universi. 
taria, Santiago, 1958. 

(18) J. MEDINA, Congideraciones sociológicas 
sobre el desarrolla económico. B. Aires, Solar/Ha 
chette, 1964, p. 38 * 

(14). J, MEDINA, op. cit. p. 39. 

(15) Lo entendió muy bien nuestro informante 
citado en p. 288, al considerar que el sindicalismo y 
el pentecostalismo son los dos únicos canales insti. 
tucionales de “progreso” abiertos a las masas po- 
pulares 

(16) Prescindimos aquí de la bibliolatría latente 
expresada en este cuadro. 

(171) Desde unos diez años, una nueva fuerza se 
ha introducido con pujanza, la democracia cristiana, 
que enreda los naipes, al tratar de integrar el sen 
#miento religioso, la necesidad de una reyolución 
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socio-ecunómica y el respeto por una libertad defi- 
nida en términos liberales. Su éxito (accedió al po- 
der en 1964) no es independiente de sus ambigúe- 
dades, las que podrían también provocar su deca- 
dencia. 


(18) Es obvio que este esquema teológico tiene 
raíces psicológicas. Cuando un pastor exclama: “Sa- 
limos del mundo; ¡no vamos ahora a volver a entrar 
en él!” expresa también el miedo por un mundo 
brutal en el que fuerzas oscuras —hambre, enfer- 
medad, muerte— oprimen al hombre. 


(19) El acercamiento cultural a la clase social 
inmediatamente superior, realizado por las sectas 
a-políticas, es una antigua tesis de la sociología re- 
ligiosa norteamericana. Nos parece aplicarse perfec- 
tamente a nuestro caso. 
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(20) Aquí también la democracia' cristiana en- 
redó los naipes, sobre todo cuando, en las últimas 
elecciones presidenciales. sólo quedaban en pugna 
su candidato y el de la coalición socialista.comunis- 
ta. ¿A quién escogerá el protestante, el “peligro ro- 
jo” o el “peligro negro”? 

(21) Este caso se encuentra en la tesis de doo 
torado de J. B. KESSLER. A study of the Older Pro. 
testant Missions and Churches in Perú and Chile, 
Goes, Holanda, 1967. Mustra admirablemente lo que 
llamábamos más arriba la canalización de las “ma 
nifestaciones carismáticas” por las instituciones. 


(22) Véase la película “La cumbre y el abis- 
mo” (“Privilege”). 

(23) G, BALANDIER, Afrique Ambigile, Plon, 
París, 1957, pp. 50-51, 


DANIEL PALMA 


SEISCIENTOS MIL EN CHILE 


MAS ALLA DE ESA ELITE 


—j Qué esta haciendo ahora en Santiago, 
pastor Palma? 

—Soy profesor de la Comunidad Teoló- 
gica Evangélica de Chile, un movimiento 
que pretende llevar la renovación o pro- 
fundización de la fe cristiana al nivel con- 
gregacional, es decir más allá de esa elite 
que generalmente es la que ha recibido los 
beneficios de la educación teológica, ¿no? 
Participan en ella algunas iglesias tales co- 
mo la Metodista, la Anglicana, la Wesleya- 
na, la Pentecostal, bueno, una de tantas 
iglesias pentecostales... 

—¿Cuál? 

—Aquélla a la que yo pertenezco: Mi- 
sión Iglesia Pentecostal. i 

—jEl ecumenismo se da tanto en el 
cuerpo de profesores como en el alumnado? 

—Si, sí. Actualmente, en el profesorado 
hay dos metodistas, un anglicano, y un pen- 
tecostal, que soy yo; enseño teologia prác- 
tica. 

—¿Cuáles son las otras materias? 

—Hay un departamento de Biblia, Y ade- 
inas historia de la iglesia, idioma griego, 
ética, sociología. En el departamento de Bi- 
blia, desde luego, hay varias ramas; intro- 
ducción, exégesis, teología sistemática,... 

—jComo caracterizaria al alumnado? 


—Se distribuye en tres niveles, podría- 
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mos decir. Primero, el nivel universitarior 
después de haber cursado humanidades o 
sus equivalentes, hacen dos años de estu- 
dios con nosotros, luego un año de prác- 
tica y en seguida pueden pasar a comple- 
tar sus estudios teológicos en la Facultad de 
Teología de Buenos Aires, Segundo, el ni- 
vel medio. Funciona en horario vespertino, 
y yo diría que hay que darle preferente 
atención, porque en general el pueblo evan- 
gélico chileno se ha desarrollado en ese ni- 
vel de escolaridad y es allí donde se reclu- 
fan más alumnos; ahí asisten con cierta fre- 
cuencia pastores que ya están en ejercicio 
pero que no han tenido una preparación 
teológica sistemática; también hay lalcos, y 
entre ellos mujeres, El tercer nivel es el 
básico o congregacional. Por definición, la 
Comunidad tendría que dedicar el máximo 
de su tiempo y esfuerzo a este nivel. El orl- 
gen de la Comunidad misma tuyo porob- 
jeto la atención de la educación teológica 
al nivel congregacional, salléndonos así del 
marco del seminario común, tradicional. 
Pero en la práctica se produce una tensión, 
porque por un lado el trabajo a nivel con- 
gregacional se hace bastante difícil ya que 
las congregaciones mismas no siempre ven 
como Importante o necesaria la reflexión 
teológica. O tal vez no tendría que decir 
“las congregaciones”. En Chile más bien es 
un problema creado por el liderazgo, por el 
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pastorado actual, que yo diria se caracteriza 
por una “amable hostilidad” hacia el teólo- 
go. En realidad, en las congregaciones mis- 
mas se advierte un apetito saludable por 
reflexionar más hondamente en las impli- 
caciones teológicas de nuestra fe cristiana. 
Pero los líderes no siempre favorecen ni es- 


timulan esta reflexión. Generalmente en 


nuestras iglesias pentecostales el programa 
de trabajo se recarga en el aspecto evange- 
líntico. Puede decirse que de lunes a domin- 
go las congregaciones están ocupadas en 
reunlones de predicación, de oración. de 
testimonio, dejando poco tiempo o casi na- 
da a una labor de preparación. 
—¿Cuántos pentecostales estudian en la 


Comunidad? 


- 


—A nivel universitario ninguno. A ni- 
vel medio, de un 10 a un 20% del alum- 
nado. A nivel básico, se irabaja preferente- 
mente en las iglesias pentecostales, 

—Habitualmente se dice que el pente- 
costal no es hombre muy bien dispuesto pa- 
ra el ecumenismo, de manera que la Comu- 
nidad puede ser una ocasión excelente pa- 
ra mejorar su disposición al respecto. 


—Si. Nosotros usamos más bien el tér- 
mino “interdenominacional” para el traba- 
Jo dentro del protestantismo. En esie mo- 
mento en Chile estamos viviendo un pe- 
ríodo bastante crítico en cuanto a las re- 
laciones interconfeslonales, Yo diría que 
hace más de diez años el movimiento evan- 
gélico chileno ha carecido de líderes ho- 
nestos, bien intencionados y con clara vi- 
sión; ha estado en manos de gente más 
audaz que capaz. Se puede demostrar 
este Juicio un poquito duro con la do- 
lorosa experiencia que el pueblo evangéli- 
co chileno tuvo que experimentar con la 
intromisión de la ayuda intereclesiástica 
extranjera. Quiero referirme en este punto 
concrelamente a la presencia de Church 
World Service, organismo interecleslástico 
e internacional de ayuda y de asistencia so- 
elal. Los resultados en Chile fueron más 
que dolorosos. La harina, la ropa repartida 
ya se consumió, pero ha quedado toda una 
secuela de mal testimonio y de corrupción 
por causa de esos fondos venidos desde 
afuera, Quisiera destacar la honrosa excep- 
ción de la Iglesia Evangélica Pentecostal, 
una de las más grandes que funcionan en 
el paía, que supo mantenerse totalmente 
marginada de esa “ayuda” que. repito. no 
hizo otra cosa que corromper más la débil 
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moral de los dirigentes del movimiento 
evangélico chileno. 

—¿Esa ayuda venía con su cortejo de 
condicionantes ideológicas? 

Dificilmente el pueblo chileno podría 
darse cuenta de ese elemento. Personal- 
mente creo que es inevitable la presencia 
de una ideología americanista pro yanqui. 
Bástenos recordar que en las casas pasto- 
rales o en los locales de predicación trans- 
formados de momento en depósitos de com- 
bustibles o de ropas que serían repartidos 
al indigente pueblo chileno había que colo- 
car necesariamente un tremendo cartel don- 
de se leía el origen de esta “ayuda”, “Del 
pueblo de los EE.UU. al pueblo de Chile”, 
de modo que era evidente detrás de eso 
una propaganda pro yanqui. 

—jLa Iglesia Evangélica Pentecostal fue 
la única excepción? 

—-Posiblemenie hubo otras. 


LOS PASTORES, LOS CAUDILLOS 


—¿Cuántas iglesias pentecostales exis- 
ten ya en Chile? 

—Lamentablemente hay que decir que 
contamos por lo menos con 200 organiza- 
ciones pentecostaleg independientes unas 
de otras, 

—jCon cuántos fieles” 

—Aproximadamente seiscientos mil, 

—¿Cuántos en Santiago, cuántos en pro- 
vincias? 

—Se acusa más o menos un 10 y 11% 
de evangélicos en todo Chile. Alrededor de 
80 a 120 mil están en Santiago, Y el resto 
en provincias, especialmente en el sur. en 
Concepción y Temuco. Dudo que en Chile 
haya un lugar o pueblo desprovisto de un 
local pentecostal. Hasta en la isla de Pas- 
cua, la Iglesia Evangélica Pentecostal tiene 
destacado un obrero desde hace ya unos 
cinco años, A ojo de buen varón, puede de- 
cirse que de 100 evangélicos por lo menos 
70 sop pentecostales, en Chile, 

—¿Cuántas son nacionales, entre aque- 
llas 200 organizaciones que dividen al mo- 
vimiento? 

—Una gran mayoría, De origen extran- 
jera no habrá más de diez, siendo algu- 
nas de ellas bastante importantes; Asam- 
blea de Dios e Iglesia de Dios, de origen 
norieamericano y otra Asamblea de Dios. 
de origen sueco. s 


—jAlgunas organizaciones han ingresa- 
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do ya en el Consejo Mundial de Iglesias? 

—Dos, y las dos de tipo nacional: la Mi- 
sién Iglesia Pentecostal y la Iglesia Pen- 
lecostal de Chile. En ambos casos a inicia- 
tiva de sus respectivos lideres, que dieron 
estos pasos no tanto por un verdadero ln- 
terés en el quehacer ecuménico sino por 
pretensiones de tipo personal y oportu- 
nista. 

—¿Puede decirse todavía que en Chile 
el pentecostalismo mantiene su ritmo de 
crecimiento galopante? 

—Quizás el ritmo de crecimiento no sea 
tan explosivo como hasta hace 10 6 20 años. 
Sin embargo, debe admitirse que su creci- 
miento no se ha detenido, hablando en tér- 
mino de números, pero debido principal- 
mente a la labor siempre tesonera y abne- 
gada del pueblo pentecostal, de la congre- 
gación pentecostal, que sigue trabajando a 
pesar de sus dirigentes. 

—Muchas veces —se ha dicho— estos di- 
rigentes aparecen con los auténticos rasgos 
de un caudillo. 

—Efectivamente. Se dan esas capacida- 
des naturales para el liderazgo, que se pue- 
de desarrollar en el club deportivo, en el 
gremio o en cualquier otro grupo comunl- 
tario. En la iglesia pentecostal, esa capa- 
cidad adquiere clertos rasgos carismáticos 
que lo subliman un poco no en la presen- 
cia del pueblo pentecostal. La crítica que 
yo constantemente estoy haciendo a nues- 
tros líderes es que sus dotes personales de 
dirigentes más bien se usan en' términos 
de provecho inmediato, personal, y no co- 
mo un servicio a la comunidad que los sos- 
Hene. 

—¿Siguen multiplicándose las nuevas 
organizaciones, esto es, la fragmentación 
del movimiento en multitud de denomina- 
ciones? 

—Lamentablemente ese es un proble- 
ma que hasia hoy no se ha podido resolver, 
y en una buena medida tiene que ver con 
lo anterior. 


—¿Disputas entre caudillos? 

' —Claro. Donde las iglesias se limitan a 
sufrir las consecuencias, 

—Pero el caudillo cismático, ¿se lleva 
consigo, normalmente, un sector de la igle- 
sia a la que inicialmente pertenecía? 

—Generalmenie es así; siempre hay un 
grupo que simpatiza con el que sale y otro 
con el que queda, 
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—¿Algunos de estos pastores caudillos 
han sido también caudillos políticos? 

—Me parece que en Chile no hay mu- 
chos casos de éstos. Personalmente he sabl- 
do de un caso muy singular, un tipo que 
sin ser miembro de ninguna iglesia pente- 
costal ha logrado acomodarse, como dicen 
ustedes los uruguayos, aprovechándose del 
caos provocado. en el Concilio Evangélico 
de Chile, en favor de la Democracia Cris- 
tana, 


—Pero en general se dice que los pen- 
tecostales aparecen como marcadamente 
indiferentes a una perspectiva política, en- 
cerrados en una comunidad de fe que fun- 
cionaría en forma un tanto excluyente res- 
pecto de quienes no participan en ella, y 
totalmente volcados a la espera de un Rei- 
no que no llegan a ligar con esta tierra. 
¿Tendría usted por adecuada esta descrip- 
ción del pentecostalismo típico, hoy en día? 

—Creo que esa huelga política que se 
atribuye al pentecostalismo chileno habría 
que explicarla un poquito. En general, la 
masa pentecostál carece de una reflexión 
política madura. Pero con esto no hace 
otra cosa que Compartir una característica 
que corresponde a casi todos nuesiros pus- 
blos latinoamericanos. Por otro lado, es 


verdad que la conversión al Evangelio en — 


el movimiento pentecostal sumerge al hom- 
bre en una actividad testificante que le ab- 
sorbe prácticamente todo su tiempo. Sin 
embargo, se advierte una nueva postura en 
este aspecto. Hay una verdadera renova- 
clón, especialmente a nivel de la juventud, 
Muchos de ellos cursan el liceo; otros ya 
han llegado a la universidad. Ello los 
arranca del encierro comunitario pentecos- 
tal. Es nuestra esperanza que estos valores 
Jóvenes, además de reflexionar más pro- 
fundamente su fe cristiana, capten el pa- 
pel que les corresponde jugar en este mo- 
mento de verdadera transición histórica. 
Yo he observado en Chile una verdadera 
preocupación por interprotar a la luz del 
Evangelio la actual situación política del 
país. No son pocos los hermanos pentecos- 
tales, especialmente en la zona del carbón, 
sona minera, que están luchando codo a 
codo con sus compañeros de irabajo por 
reivindicaciones socio-econémicas que esti- 
man impostergables, Recordamos en este 
punto a la figura del pastor Víctor Mora, 
quien jocosamente a veces dice que nadie 
puede ser miembro de su Iglesia a menos 
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que sea socialista... Tiene 80 años, traba- 
ja en la zona del carbón. es un hombre co- 
nocido por su sensibilidad político-social en 
favor de la clase obrera. Hay que tener 
presente además que es en el concepto po- 
pular chileno —y no sólo en el pentecos- 
tal— que la política está considerada co- 
mo una actividad un tanto corrompida, No 
hace muchos meses, en televisión, se des- 
cubría precisamente este problema, y hu- 
bo parlamentarios que denunciaron la rea- 
lidad de esta aseveración popular, porque 
es evidente que en ciertos sectores hay una 
especie de profesionalismo político que se 
hace necesario para la mantención del “or- 
den”, del statu quo. Pero por otro lado se da 
el caso de parlamentarios y de hombres 
públicos que con verdadera vocación se en- 
tregan al quehacer político procurando 
servir a su pueblo. En algunos sectores de 
la iglesia pentecostal nos hemos pregunta- 
do hasta qué punto nosotros hemos faltado 
a esa actividad, por temor a ensuciarnos. 
Hace un par de semanas, el presidente de 
una agrupación de iglesias pentecostales 
de tipo libre nos consultaba sobre un pro- 
yecto que dice relación con la formación de 
un movimiento de acción civica evangéli- 
ca, que ya está en marcha y se dedica a es- 
tudiar la situación contemporánea. 

—Sin pretensiones de convertirse en un 
partido político, supongo. 

—Claro, 
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—Para dar alguna motivación del re- 
traimiento político del pentecostal se. ha 
hablado, pastor Palma, de la concurrencia 
de dos factores: una vivencia de la comu- 
nidad de fe como única comunidad posible, 
que excluiría a los que no la integran, y 
una esperanza del Reino totalmente des- 
prendida de un quehacer en esta tierra. 
¿Le parece a usted que ambos factores son 
reales y, de serlo, tan fuertes como se pre- 
tende? 


—Hay algo de verdad en ese asunto ¿no? 
Pero me parece que no es todo, Yo creo 
que lo que dije antes es más importante 
que eso. Es lo común al pueblo latinoame- 
sicano. Aunque no se puede desconocer ese 
marcado acento escatológico que nos ofre- 
ce el Nuevo Testamento y que ha logrado 
impactar hondamente al pueblo evangéli- 
co pentecostal. 
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—¿Cómo se manifiesta? ¿Por ic 
en el himnario? 

—Claro, Muchos de nuestros himnos y 
“coritos” —frases cortas que se cantan— 
expresan “la esperanza de gloria” que 
alienta al creyente en su vida cristiana. 
Por ejemplo el corito 


allá en el cielo, allá en el cielo, 
{alla en el cielo 
no habrá tristeza ni llanto ni 
[más dolor 
porque estaremos toditos juntos 
[allá en el cielo 
alabando al Salvador. 


Ahí se puede apreciar la idea de la es- 
peranza “allá en el cielo” contrastando con 
la idea de sufrimiento y tristeza que fatal- 
mente caracteriza a este mundo. 

—Y la idea de comunidad también: “to- 
ditos juntos”; se dice que para el pentecos- 
tal hay una vivencia cotidiana de la comu- 
nidad de fe. 

—Si, casi cotidianamente los fieles se 
reúnen y el propósito de estas reuniones 
tiene que ver más con una necesidad de 
consolación, de fortalecimiento espiritual, 
que con una consciente preparación para 
el servicio a la comunidad. La gente va a 
la iglesia para alabar al Señor, para escu- 
char su palabra, para Orar, para entregar 
sus Ofrendas al Señor, pero son pocas las 
personas que ven a la comunidad cristia- 
na como el centro de entrenamiento y de 
fortaleza moral y espiritual que los capaci- 
tara para enfrentar valientemente las fuer- 
zas del mal que imperan en nuestra socie- 
dad. Generalmente se entiende por “ser- 
vir al Señor” el acto de salir a predicar al 
aire libre, actividad que hasta hace diez o 
veinte años se hacia en términos muy pro- 
fundos pero que ahora se está transfor- 
mando en un mero rito religioso, es decir, 
se sale a la calle con nuestros cánticos, se 
gritan textos bíblicos y algún hermano 
predica denunciando el' pecado y la nece- 
sidad de arrepentimiento. La debilidad de 
este trabajo en este momento yo la veo en 
el hecho de que el concepto de pecado se 
limita a fumar y tomar tragos, pegarle a 
la mujer o meterse en los salones de jue- 
go, hechos que evidentemente son malos 
en si pero no corresponden a la raiz del 
mal, precisamente, Mucho menos se ataca- 
ría con esta visión limitada del pecado es- 
iructuras u organizaciones que sólo engen- 
dran una situación de injusficia y de mi- 
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seria sino que provocan directa o indirec- 
tamente, o engendran, diría mejor, una si- 
tuación de violencia. 


—En la alabanza al Señor, ¿los pente- 
costales tienen acaso algún modo peculiar, 
popular, propio, de nombrarlo? ¿Algún 
nombre evangélico preferido? ¿O algun 
nombre folklorico? 

—Jesucristo, La popularización no ha 
llegado al extremo de darle un nombre 
criollo, 

—¿Son frécuentes las manifestaciones 
del “don de lenguas”? 

—Se manifiesian preferentemente en 
las iglesias pentecostales de tipo america- 
no, es casi un “don importado”. Las igle- 
sias nacionales, en este aspecto, tienen mu- 
chp más profundidad teológica que las igle- 
sias americanas, porque no limitan la ma- 
nifestación del Espíritu Santo a uno de los 
dones, el hablar en lenguas, que ya al 
apóstol Pablo le creó un poco de dificultad 
en la iglesia de Corinto. 


. —¿Cómo se refleja económicamente la ^ 


comunidad de fe entre los pentecostales? 
—En este sentido, el pentecostal fora- 


' neo tiene mucho que enseñarle al nacional, 


porque éste conserva un sistema financiero 
literalmente bíblico pero que no ofrece ga- 
rantias de honestidad en esta hora que vi- 
vimos. Me explico, En el Antiguo Testa- 
mento Malaquías 3,10 leemos que los diez- 
mos debe ser llevados al La inter- 
pretación de esto favorece exclusivamente 
al pastor. Exclusiva y personalmente, El 
pastor se adueña de esta contribución que 
los hermanos llevan con toda sinceridad y 
generosidad. Por supuesto hay honrosas ex- 
cepciones y aquí cabría destacar la figura 
de un Feliciano Palma, pastor pentecostal 
en la zona de Curacautín, quien al morir a 
la edad de 84 años tenía sólo 200 escudos 
en el bolsillo pero que deja una obra que 
se extiende hasta Temuco y que cruza la 
frontera argentina llegando a Zapala Ci- 
poleti, el valle del Rio Negro, hasta Bahía 
Blanca. En términos materiales el pastor 
promovió la obra en todo este vasto sector 
adquiriendo terrenos, levantando templos, 
en una palabra, utilizando el dinero de los 
hermanos en obras de caridad. de benefi- 
cio al prójimo y en dar algunas comr3'da- 
des para el desarrollo del culto. Este caso 
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contrasta como el día a la noche con el de 
aquellos pastores pentecostales que exhi- 
ben jugosas cuentas bancarias a costillas 
de sus hermanos que no han sabido discer- 
nir el cómo y el por qué del dinero en la 
obra del Señor. 

—¿Cómo son elegidos los pastores? ¿Por 
cuánto tiempo? 

—Generalmente los pastores surgen del 
trabajo mismo desarrollado en una iglesia 
local. Primero es un predicador al aire li- 
bre, luego es un predicador en el púlpito, 
enseguida llega a ser miembro de la junta 
oficial, más tarde se le puede asignar algún 
campo nuevo, que puede convertirse poste- 
riormente en un pastorado, 

—¿La aceptación de la junta oficial es 
decisiva? ¿O depende acaso de toda la asam- 
blea de fieles? En otros términos, ¿estos 
procedimientos son los de una “democra- 
cia representativa” o una “democracia di- 
recta”? 

—En realidad las congregaciones muy 
pocas veces pueden opinar efectivamente 
sobre la designación del pastor. Esto más 
bien lo determina la Junta oficial en algu- 
nos cagos, pero en otras organizaciones más 
grandes y más autocráticas lo decide prác- 
ticamente la Jerarquía, esto es, el directo-. 
rio o el grupo que dirige un determinado 
grupo de Iglesias, El criterio que general- 
mente se utiliza para la designación de un 
pastor no slempre es neotestamentario ni 
fiel a una vocación divina, más bien se eli- 
ge a aquellas personas que han mostrado 
una buena dosis de servilismo en el desem- 
peño de sus tareas, servilismo a la jerar- 
quia, ¿no? Muy recientemente, se advierte 
en algunos sectores pentecostales la nece- 
sidad de sacudir ese yugo pesado y darle 
importancia a una preparación pastoral más 
responsable, es decir, llevar al pastorado a 
aquellos hombres que tengan una verda- 
dera vocación de servicio a la comunidad 
y no meramente a la Jerarquía u organiza- 
ción. 

—¿Y hasta cuándo ejercen el pastora- 
do? 

—Prácticamente es una profesión vita- 
licia. En el sector pentecostal generalmen- 
te quedan por toda su vida en el pueblo a 
la ciudad que les ha correspondido trapa- 
jar. No existe el concepto de pastorado iti- 
nerante. 


JULIO DE SANTA ANA 


ISAL, UN MOVIMIENTO 
EN MARCHA 


N mayo de 1957 el Consejo Mundial de Igle- . 


sias, en colaboración con varias organiza: 
ciones ecuménicas evangélicas de América La: 
tina, organizó una serie de consultas sobre la 
responsabilidad cristiana en áreas de rápidos 
cambios sociales. La más importante de todas 
ellas tuvo lugar én Brasil, donde el sector de 
responsabilidad social de la iglesia de la Con: 
federación Evangélica del Brasil llevó a cabo una 
obra muy importante procurando despertar la 
conciencia de los eristianos evangélicos frente a 
los problemas de su país. Las otras dos que se 
llevaron a cabo tuvieron lugar en Montevideo 
y en Perú. A partir de esas consultas se forma- 
ron en varios paises de nuestro continente “Co- 
misiones de Iglesia y Sociedad” las qué en ma- 
yor o menor grado trataron de emular la obra 
pionera que estaba realizando el grupo ya men- 
cionado de Brasil. Fue así que los diversos grii- 
pos reanudaron $us estudios y reflexiones en 
torno al problema de la responsabilidad cristia- 
na én el contexto latinoamericano desemboran- 
do sus esfuerzos en la realización de la 1* Con- 
sulta Latinoamericana de Telesia y Sociedad. ce 
lebrada en Huampaní, Perú, en julio de 
1961, ©) organizada y auspiciada también por 
‘el Consejo Mundial de Telesias, 

De esa reunión los delegados talieron con- 
vencidos de la, necesidad de formar un ortga» 
nismo latinoamericano que permitiera: encarar 
en forma conjunta los problemas de “Iglesia y 
Sociedad” en el contexto peculiar de nuestros 
países. Dirigentes que anteriormente habian ui 
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do formados en las filas del Movimiento Es- 
tudiantil Cristiano (MEC) y de la Unión 
Latinoamericana de Juventudes Evangélicas 
(ULAJE), mancomunaron sus esfuerzos con 
miras a plasmar esta sentida necesidad que ex- 
perimentaban, Apoyados por el CMI en este 
esfuerzo, pusieron la piedra fundamental del 
mismo en una reunión celebrada en San Pa- 
blo en febrero de 1962, Con la adhesión de 
varios grupos nacionalen latinoamericanos de 
lelesia y Sociedad. fue fundada entonces la 
Junta Latinoamericana, que fuera prontamente 
conocida a través de la sigla ISAL. Merece ser 
citado por todo cuanto hizo y significó desde 
esa fecha hasta fines de 1967 quien fuera el 
primer secretario general de ISAL, el señor Luis 
E. Odell incomparable por el entusiasmo y ern- 
peño que puso en su tarea. En más de un sen- 
tido es quien cimentá la vida del movimiento. 


Durante este periodo, la edición regular de 
una revista, “Cristlanisma y Sociedad”, la or 
ganización de estudios. institutos, cursillos, por 
todos los rincones de América Latina, dieron 
a este pequeño grupo un dinamismo hasta en- 
tonces sorprendente en. el ambiente de las igle 
sias evangélicas latinoamericanas. Poco a poco 
la actividad de ISAL fue despertando polémi- 
cas, concitando la atención y el concurso de im- 
portantes personalidades cristianas de nuestros 
paises (Camilo Torres dio conferencias en un 
instituto organizado por ISAL en Barranquilla, 
en julio de 1965), y sus delegados se destacaron 
de manera preponderante en la conferencia mun- 
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dial de iglesia y Sociedad celeprada en Gine- 
bra en julio de 1966, al mismo tiempo que di- 
versos grupos nacionales de ISAL colaboraron 
inequívocamente con los sectores más represen- 
tativos de la izquierda en sus respectivos paises. 
Todo ello ha sido signo de la sclidaridad que 
algunos cristianos evangélicos latinoamericanos 
han estado experimentando con sus pueblos an- 
tes que con sus denominaciones y con la sub- 
cultura que las mismas representaban. Ya des- 
de los tiempos de la consulta de Huampaní se 
expresaba: “Las conclusiones de esos estudios y 
reflexiones (las de la consulta) que presenta- 
mps a continuación, no pretenden ser revolu- 
cionarias ni novedosas siquiera. Representan, 
simplemente, el trabajo honrado y —queremos 
creerlo— responsable de un grupo de cristianos 
que, porque lo son, no pueden menos que sen- 
tirse profundamente solidarios con los pueblos 
de sus tierras en su ansiedad y en su búsqueda, 
y también, porque son creyentes, no pueden bus- 
car respuesta a esa ansiedad y a esa búsqueda 
sino en Jesucristo. ©) 

Esta tendencia, no obstante, no llegó a ser 
bien articulada desde el punto de vista teológi- 
co, y hasta el día de hoy no ha sido definida, 
ni definitiva ni fácilmente. Por el contrario, ha 
dado lugar, en forma continua, a ambigiieda- 
des y asincronías entre los distintos movimien- 
tos nacionales que integran ISAL, a la vez que 
a un diálogo y a una búsqueda de claridad, que 
constituye hasta ahora una gran parte de la 
riqueza del movimiento. En efecto, estas am- 
bigiiedades son parte de la vida cotidiana de 
ISAL, la que puede ser descrita como un in- 
tento persistente por llegar a una definición cla- 
ra de lo que constituye el sentido de la acción 
cristiana en estos tiempos de cambio y de lu- 
cha en América Latina. Varios sectores han 
gravitado en favor de esa claridad creciente de 
la opción isalina; entre ellos mencionamos: el 
proceso político que ha tenido lugar en Améri- 
ca Latina en el lapso que corre entre 1962 y 
1969, ha exigido una definición cada vez más 
radical a quienes están realmente interesados en 
que se produzcan los cambios sociales en nues- 
tros países. A ello cabe agregar el fracaso de 
la Alianza para el Progreso, el fracaso del desa- 
rrollismo de la CEPAL, la intervención crecien- 
te del poder extraniero en los asuntos latinoa- 
mericanos, la militarización de la sociedad y la 
organización el espíritu de lucha que manifies- 
tan los sectores populares para lograr sus fines. 
Además, los estudios teóricos emprendidos por 
ISAL sobre la realidad latinoamericana y espe- 
cialmente aquellos referidos a las ideologias en 
América Latina, así como también los que com- 
peten al protestantismo latinoamericano, han 
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promovido gradualmente una toma ac concien 
cia de carácter antimperialista y antioligárqui- 
co por parte de ISAL. ') Todos estos elcmen os 
promovieron una definición más clara de ISAL, 
que, aunque no del todo coherente todavía, sir 
embargo la ha ayudado a insertarse en el pro 
ceso latinoamericano. 


A medida que se iba dando esta toma de 
conciencia isalina, también avanzaba el grupo 
—con titubeos, a contramarcha, pero con un 
sentido bastante claro— hacia la superación de 
la distinción artificial entre la iglesia y el mun: 
do, heredada por el protestantismo latinoame- 
ricano del pietismo y del movimiento del “re 
vival” norteamericano. O sea, que es imposible 
no establecer la conexión entre la toma de con- 
ciencia política y la adhesión de posiciones teo 
lógicas de vanguardia, 


En este proceso pueden apreciarse por lo 
menos dos momentos bien marcados: en primer 
término, un período en el cual el: pensamiento 
de ISAL ha sido elaborado en relación de es- 
trecha dependencia con la teología barthiana 
(1962-1964). Esto marcó a ISAL otorgándole a 
sus trabajos una característica que se traduce 
especialmente en el lenguaje y en el sistema del 
pensamiento, que, utilizando palabras de James 
Barr podemos llamar “teología revelacional”. (4 
Ésta se desarrolla estrechamente ligada a la Bi- 
blia (entendida como el libro fundamental), lo 
que hace que dichas cogitaciones resulten difí- 
cilmente aptas y útiles en circunstancias como 
las de América Latina en la actualidad. Esta 
dependencia de la teología protestante ha obs- 
taculizado una apelación más clara a los cris- 
tianos para que participen en los movimientos 
que promueven cambios radicales en América 
Latina, El segundo período (1965...) manifies- 
ta la elaboración de un quehacer teológico en 
términos cada vez más originales. Para muchos 
esta reflexión peca por su excesiva referencia a 
los elementos sociales y políticos que componen 
la situación latinoamericana. Para los miembros 
de ISAL significa la única manera posible de 
hacer teologia hic et nunc. O sea, preguntar 
por el ser de Dios en Jesucristo, por la acción 
de su Espíritu y por la forma de la iglesia, por 
el sentido del testimonio cristiano en situaciones 
revolucionarias, como son aquellas por las que 
pasan los diferentes países de América Latina. 


Porque interesa seguir de cerca el proceso 
y la orientación seguida en el nivel bíblico-teo- 
lógico por el pensamiento de ISAL, vamos aho- 
ra a prestar mayor atención a algunos tópicos 
a los cuales se han referido los ¡salinos en sus 
reflexiones. 
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A. — BASES BIBLICAS PARA 
LA TAREA DE ISAL 


A pesar de que en sus comienzos la “teo- 
logía revelacional” marcó nítidamente a la re- 
flexión realizada en el marco de ISAL, cabe 
acotar que es muy poco lo que se ha elaho 
rado en el movimiento en tanto reflexión bi- 
blica propiamente dicha, constituyendo esto una 
de las grandes lagunas de la vida de ISAL. En- 
tre lo que se hizo en tal sentido corresponde 
tener en cuenta la contribución del profesor Ra 
dolfo Obermiiller por el libro “La responsabi- 
idad social del cristiano”, ©) Allí, la refle- 
xión se da como respuesta a dos preguntas: en 
primer término, ¿qué implica ser una persona 
responsable con la sociedad para el cristiano? 


A esta cuestión se señaló que tal responsabili- 
dad consiste en ser fiel a la presencia y a la 
acción de Jesucristo entre los hombres. De ahí 
que la segunda pregunta resulte, por lo tanto, 
mucho más acuciante: ¿dónde está Cristo ac- 
tuando hoy en la sociedad? Para responderla, 
Obermiiller apela al recurso de la exégesis .en 
tres o cuatro pasajes bíblicos, que funcionan a 
manera de paradigmas, configurando esto un an- 
tecedente del método que empleara José Miguez 
Bonino en la segunda consulta latinoamericana 
de Iglesia y Sociedad, celebrada en “El Tabo”, 
Perú, en enero de 1966. (0) 


Dejando de lado los muchos reparos que el 
método pueda merecer (entre ellos nada menos 
que el referente a establecer cuál debe ser el 
núcleo hermenéutico a partir del cual debe ser 
interpretada la Biblia), la objeción mayor pue- 
de ser formulada a partir del hecho de que la 
pregunta sobre la acción contemporánea de Je- 
sucristo —que determina, según su respuesta, 
la acción del cristiano en la sociedad— no da 
cabida a ningún proyecto futuro para la colec- 
tividad humana. Ésta es una consecuencia de 
la influencia del pensamiento de Barth y sus 
seguidores; centrándose en la revelación y en 
el hecho Jesucristo, desprecian toda posibilidad 
de concretar cualquier futuro para el hombre 


~ que no sea la parusía. Es decir, desmitologizan 


‘el esfuerzo del hombre que se lanza a la cons- 
trucción de la sociedad del futuro, y al mismo 
tiempo, casi no lo tienen en cuenta siquiera. 


Desde entonces hasta ahora no se ha traba- 
jado mucho más en ISAL sobre el fundamento 
bíblico de su tarea. Ello no sólo constituye una 
gran laguna, sino que también revela la persis- 
tencia de un gran problema: ¿cuáles son las ba- 
ses biblicas para la acción de ISAL? ¿Cuál es 
el núcleo hermenéutico a partir del cual se pue- 
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de interpretar el mensaje bíblico en el contexto 
latinoamericano actual? 


B. — LA ACCIÓN SOCIAL 
DEL CRISTIANO 


Durante los primeros años de trabajo de 
ISAL, los principales esfuerzos de reflexión teó- 
rica fueron dirigidos hacia la promoción del 
despertar de la conciencia de responsabilidad 
social entre los miembros de las iglesias evan- 
gélicas. No hay que olvidar que en tal direc- 
ción se cumplieron los esfuerzos del Departa- 
mento de Iglesia y Sociedad del Consejo Mun- 
dial de Iglesias en América Latina. Con tal 
sentido se fue elaborando un pensamiento que 
indirectamente planteó una discusión con el pie- 
tismo y con el fundamentalismo, ( En todos 
esos trabajos se manifiesta una clara insistencia 
de que el cristiano debe abrirse a la histo- 
ria y aceptar el ser del mundo y existir en él 
y ser con él. Para ello debe partir del impe- 
rativo del amor hacia su prójimo que se halla 
en el Evangelio, (© mediante cuyo cumplimien- 
to se puede llegar a establecer una relación .en- 
tre la iglesia y la sociedad. 


Encontramos, releyendo los documentos que 
van poniendo de manifiesto la índole de este 
esfuerzo, cómo —a pesar de las tentativas lle- 
vadas a cabo— en un primer momento aún no 
había sido ppsible superar la distancia que me- 
dia entre la comunidad de creyentes y la colec- 
tividad secular, Los títulos de algunos volúme- 
nes publicados (“Encuentro y desafío”), y el 
nombre del movimiento mismo (Iglesia y So- 
ciedad), la calificación de un programa de estu- 
dio (La responsabilidad social del cristiano), 
señalan que la separación entre lo cristiano y 
lo no cristiano persistía, al menos en los pri- 
meros tiempos de la evolución de ISAL. Ello 
se debió, principalmente, a la ya mencionada 
dependencia, del pensamiento isalino de la 
“teología revelacional”. (9) 


Aquí se advierte, pues, un nuevo problema; 
la influencia del lenguaje sobre todo tipo de 
reflexión teológica. Se hizo evidente entonces 
que la formulación de una teología de libera- 
ción supone la ruptura con la ideología domi: 
nante, su sistema de pensamiento y su lengua- 
je. No podemos olvidar que la “teología revelar 
cional”, de una manera muy clara, está rela 
cionada con los sistemas de pensamiento impe 
rantes en el Occidente en el período que sigue 
a la reforma del siglo XVI. En ese lapso fue 
cuando Occidente se extendió como factor do 
minante por casi todo el planeta; si se quiera 
enfrentar esta dominación, luchar contra el sis 
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tema de opresión que la misma ha impuesto, 
ello conduce necesariamente a la formulación 
de una teología que no se base en la misma 
estructura de pensamiento ni que utilice su 
mismo lenguaje. El problema recién entonces 
está Ñ era ¿cuál es el lenguaje empleado? 
Qué relación debe existir entre ese tipo de 
nguaje y el empleado por la Biblia? Tales 
son las preguntas que se plantea actualmente 
en el plano teórico el movimiento de Iglesia y 
Sociedad en América Latina. Lo que supone, 
e insistimos en ello, el replanteo del problema 
hermenéutico que a nuestfo juicio resulta fun: 
tal, no sólo para la reflexión de ISAL, 

tino para toda la teología conteínpotánea, 


©. — LA TEOLOGÍA DE 
LA HISTORIA 


Begún lo señalaba Conteris en el capítulo 1 
de América Hoy, se llegó a plantear este tema 
en el seno de ISAL a partir de la reflexión en 
torno a la renovación de la iglesia, puesta que 
no le puede separar ésta del cambio de la so: 
eledad, CO siendo este último el que determina 
el sesgo de la renovación de la iglesia. Por lo 
tanto, urge el estudio de la historia, dado que 
en ella se lleva a cabo el proceso de cambios 
que promueve la renovación de lá iglesia, pues- 
to que “La revolución social es también la re 
volución de la iglesia”, 01 


La historia parece ser entendida según esta 


tendencia como “la escena de los hechos de — 


Dios”, pero también como el campo del queha- 
cer humano. Se llega así a una convergencia 
y complementación de la escuela de la Heilges- 
chichte con el pensamiento ético bonhoefferia- 
no; en efecto, Dios abre en ella oportunidades, 
sendas, para que el hombre actúe procurando 
tu madurez, su humanización. El énfasis está 
dado más bien sobre el aspecto ético que sobre 
el revelacional, cosa que comienza a señalar el 
despegue del pensamiento de ISAL del esquema 
tradicional dentro del que se había movido hasta 
entonces. Según esa teologia revelacional, Dios 
éra el protagonista de la historia. En cambio, de 
acuerdo con esta otra perspectiva, “el hombre 
se convierte, pues, en el sujeto y en el objeto 
provisional” (Masao Takenaka) de la historia, 
el objetivo inmediato 6 “penúltimo” (Bonhoef- 
fer) que antecede a la reunión final de todas 
las cosas en Cristo, (12 . 

Siendo así, no cabe asombrarse que en ISAL 
te tomen muy en cuenta dos elementos del tra- 
jin histórico que inciden, a pesar de sus conse 
cuencias ambiguas, de manera muy importante 
sobre este proceso de humanización: las ideale 
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gías y el proceso de secularización. Con respecto 
a las primeras puede advertirse un verdadero 
proceso reivindicativo de las mismas en ISAL; 
sin dejar de perder de vista su carácter ambi- 
valente se ha ido desde una consideración ne- 
gativa o peyorativa de las mismas hasta una 
apreciación positiva de su rol en el proceso de 
cambios sociales. Esta apreciación positiva llegó 
a ser teóricamente una aceptación de ciertas 
ideologías: “El tipo de transformación social pro- 
púesto por determinadas tendencias ideológicas 
latinoamericanas, toincidia con el movimiento 
central hacia nuevas formas de “humanización” 
que 168 eristiaños veíamos en la historia. El diá 
logo entre la fe cristiana y las ideologias revolir 
cionarias, por lo tanto, parecía posible y nece 
sario. (...) Esto significaba, en consecuencia, 
superar la falsa antinomia fe e ideología, y com: 
prender que la misma fe cristiana necesita expre 
sarse históricamente a través de las ideologías 
políticas o del cambio social, sí bien es esa expre: 
sión siempre parcial, imperfecta y variable. 0% 
Por lo tanto, éra necesario para la vida del mo 
vimiento llegar a tna reflexión concreta sobre 
el problema ideológico, que aunque no lo defi- 
niera en una tendencia partidaria o política da- 
da, sin embargo señalara una probable orien- 
tación a seguir. Desgraciadamente, si bien exis 
ten elementos como para indicar una cierta lf- 
nea izquierdista, de inspiración marxista, en 
ISAL, hasta ahora el punto no ha sido encarado 
con total franqueza. 

Mientras tanto se han producido otras deci- 
siones en torno a la práctica a seguir que inciden 


en esta discusión necesaria que vemos como otra + 


laguna en el pensamiento de ISAL. Entre las 
mismas la más importante ha sido la del Docu- 
mento de Piriápolis, (1% cuya instrumentación se 
está procesando fundamentalmente a través de 
los Programas de Conscientización de Misión 
Urbana e Industrial. Mediante la misma, la prác- 
tica de ISAL se define —aparentemente— en 
apoyo del movimiento de masas én el esfuerzo 
de transformación radical de América Latina. 
El problema que se presenta consiste en ver has- 
ta qué punto esta definición práctica del tras 
bajo no limita la definición teórica de ISAL, 
Por lo tanto, sin desechar ni dejar de ver con 
alegría los logros (pequeños) que se están obte: 
niendo, sería conveniente plantear los diversos 
aspectos de ese problema: 

Acción de Dios y acción humana en la his: 
toria, 
, Señorío de Jesucristo è imperativos ideoló- 
gicos. 

Aspectos ideológicos de la fe; fe y utopia. 

La acción politica de Dios como historia da 


salvación y la ética de los cristianos. 
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Educación para una nueva sociedad (cons 
cientización: ¿Cómo provocar el acceso a una 
conciencia politico-transformadora?) ¿Debe sei 
instrumentada a través de elementos ideológi- 
cos? ¿Cuáles? ¿Cómo se define ISAL ideológica- 
mente? ¿Qué implica esa definición para la ac- 
ción de ISAL, para la formación de sus bases, 
para el reclutamiento de personal y la forma- 
ción de cuadros, para sus finanzas, para su rela- 
ción con el movimiento ecuménico? En un con- 
texto en el que la definición doctrinal cobra 
cada vez mayor importancia, ISAL no puede 
dejar de lado esta cuestión, espinosa, urgente y 
grave a la vez. Lo exige la altura de los tiempos 
en América Latina. Sólo así llegará a ser cohe- 
rente con sus apreciaciones sobre el proceso de 
secularización (y con esto abordamos el segundo 
elemento relacionado con la toma de conciencia 
histórica producida desde el origen del movi- 
miento), Si ella conduce a encarar los hechos 
históricos sin más prejuicios que los propios de 
cualquier ser humano que trata de abrir cami- 
nos para la expansión de sus esperanzas para la 
sociedad, entonces hay que tomar en serio ciertos 
procesos o ideas que tienen mucho dinamismo 
en la sociedad latinoamericana actual. De ellos 
mencionamos dos, muy relacionados entre sí, y 
con enormes implicancias: a) el esfuerzo revolu- 
cionario que procura crear una nueva sociedad; 
b) el intento de llegar a formar un hombre 
nuevo. Ambos temas constituyen motivo de hon» 
da reflexión para la conciencia cristiana, porque 
precisamente, ésta alimenta la esperanza de lo 
nuevo, puesto que “el nuevo Adán hace nuevas 
todas las cosas”. Dejando de lado toda actitud 
polémica, y tomando en cuenta lo antes dicho 
sobre la convicción isalina de que la historia, 
cuyo sujeto v objeto es el hombre, es también 
el escenario de los hechos de Dios. corresponde 
preguntar hasta aué punto el espíritu no sopla 
a través de esos esfuerzos e intentos. Si así fuera 
nuestra convicción, entonces cabe un’ replanteo 
total del problema de la misión de la iglesia. del 
testimonio cristiano y del movimiento ecuménico 
en América Latina. Por eiemnlo. en el Docu- 
menta 5 de la Conferencia Episcopal de Mede- 
llín (1968), cuando se hace referencia a la Pas- 
toral de Elites, el tipo que se propone como per 
sonalidad a formar para estos núcleos latino- 
americanos es... ¡el revolucionario! La perso- 
nalidad de Ernesto Che Guevara aparece a tra- 
vés de los rasgos con que se lo describe, Ahora 
bien, si llegáramos a una posición semejante, co- 
rresponde plantear el problema: ¿Cómo se pro- 
yecta esta convicción sobre el procesamiento del 
programa de conscientización? Porque el hom- 
bre de nuestro tiempo ha de ser político, o no 
habrá de ser hombre. .. 
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Por lo tanto, señalar el proceso de seculari- 
zación como elemento favorable para la huma- 
nización Que nos preocupa conduce a integrarse 
en la misión de Dios según los términos como 
ésta se está llevando a cabo en la historia: def — 
nestración de poderes deshumanizantes en bene- 
ficio de los más humildes (Lc. 1:52). Esto, sin 
embargo, choca con ciertas orientaciones pasto- 
rales de las iglesias, y claramente con las de las 
denominaciones evangélicas. Por eso no puede 
extrañar que la reflexión sobre la teología de la 
historia ha sido acompañada siempre en ISAL 
por plantens y estudios de la cuestión eclesio- 
lógica, 


D. — LA ECLESIOLOGÍA 


Desde los lejanos tiempos cuando el esquema 
“iglesia reunida” - “iglesia dispersa” (05) todavía 
era tomado ven cuenta en ISAL, y cuando el 
concepto de comunidad aplicado a la iglesia po 
sibilitaba seguir pensando que se podía continuar 
“en el mundo pero sin ser del mundo”, hasta 
nuestro tiempo, no hay duda que las cosas han 
sido felizmente transformadas, Ese esquema era 
el que acompañó los' primeros planteos de “Igle- 
sia y Sociedad”, de “Encuentro y desafío”. etc. 
La toma de conciencia de la secularización, de 
la inevitabilidad del pensamiento ideológico así 
como también de sus funciones positivas, destru- 
yeron el esquema y obligaron a nuevas bús 
quedas. 


Es en este momento donde, a mi manera de 
ver, se han conseguido los hallazeos más ricos e 
interesantes, Vamos a mencionar estos hallaron 
en el terreno de la eclesiología por orden. Pri- 
mero, uno de los grandes aportes que comien- 
zan a provocar el abandono del esquema antes 
citado fue dado por Ricardo Shaull a través de 
su artículo “Ta forma de la iclesia en la nueva 
diáspora” (1%, El mismo no sólo ha influido so- 
bre nuestro movimiento, sino también sobre nu- 
merosas reflexiones de tedlogos catélicos. No asi, 
en cambin, anhre el pensamiento de los sectores 
evangélicos oficiales del continente. A partir del 
reconocimiento de los alcances de la seculariza- 
ción, Shaull formula tres tesis que reproducimos 
en su formulación abreviada: 


a) El núcleo de la comunidad cristiana (la 
congregación) debe tomar forma ahora dentro 
de las diversas y precarias comunidades en que 
los cristianos se hallan dispersos en la actua- 
lidad. 

Me animo a acotar, simplemente, que varios 
de los grupos de ISAL han seguido esta orienta- 
ción para su formación (Brasil, Colombia, Pa- 
namá, Uruguay). 
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b) En la dispersión contemporánea, el ser 
vicio de la iglesia al mundo debe tomar formas 
de solidaridad con el hombre en su lucha por 
conseguir y mantener la “humanidad” de la 
vida humana. 


Acotación igual que para la primera tesis. 


c) Existe un último problema —que sólo 
puede ser presentado en forma de problema— 
respecto a la conveniencia del concepto de la 
iglesia como “la comunidad de los creyentes” 
(desarrollado a partir de la Reforma), en una 
situación de diáspora. 


En otras palabras y presentando el problema 
de una manera cruda: ¿para qué sirve (en el 


. sentido teológico y no en el utilitario del tér- 


mino) la congregación o parroquia local que 
aún persiste en América Latina? ¿Cómo inte- 
grarla al movimiento que tiende al cumplimiento 
de la misión de Dios? El problema no sólo se 
plantea para la iglesia, sino también para ISAL, 
que no pudo llegar a orientar algunas líneas de 
solución reales en la 11% Consulta de Iglesia y 
Sociedad en El Tabo. 

Segundo, el tema de la eclesiología se volvió 
a plantear ante una nueva instancia de la vida 
de ISAL: en ocasión de discutirse su posible 
integración en UNELAM (7, el problema se 
planteó a través de esta pregunta: ¿Institución 
o movimiento? En aquella oportunidad se difi- 
rió la respuesta definitiva, aunque el consenso 
casi unánime entre los miembros del grupo fue 
el de rechazar la institución y enfatizar la noción 
de movimiento. No debe verse en esta decisión 
un acto caprichoso y oportunista sino la expre- 
sión coherente del espíritu de renovación de la 
iglesia que siempre existió en ISAL. 


Tercero, en la reunión del Comité Ejecutivo 
de Panamá (mayo 1967) se profundizó en la 
noción de movimiento, señalando la necesidad 
de organizarlo a partir de las bases o movimien- 
tos nacionales. Dado que las comisiones locales 
parecían no haber dado los resultados buscados, 
y habiéndose producido una radicalización visi- 
ble en el movimiento, se entendió que el mismo 
debía tomar más fuerza a partir de los grupos 
nacionales bien organizados. En cuanto a las 
relaciones con la iglesia. ISAL estaría aguijo- 
neando constantemente para que dejaran sus 
posiciones conservadoras y se integraran al pro- 
ceso de cambios de Latinoamérica, Estas ideas 
fueron consideradas posteriormente en Piriápo- 
lis, donde el trabajo de base fue encarado como 
una tarea de conscientización que tendría como 
campo especial para llevarse a cabo el de las 
congregaciones o parroquias locales. Sin embar- 
go, si bien esta labor ha sido impulsada en ma- 


yor o menos grado según los diversos movimien- 
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tos nacionales, esta atención mayor hacia las 
bases no se ha traducido de manera amplia en 
la vida orgánica de ISAL. De todos modos, exis- 
ten en estos momentos grupos que están traba- 
jando en ese sentido, en una tarea que consi- 
deramos de gran importancia. En efecto, si se 
acepta la primera de las tesis de Shaull, la forma 
que habrá de tomar el núcleo cristiano debe te- 
ner en cuenta la dinámica social actual en la 
que de una manera cada vez más notoria el im- 
pulso se da desde los sectores populares hacia 
los centros de poder, limitando cada vez más 
—y subordinando también— la acción de las 
elites, 

Cuarto, junto con las decisiones programá- 
ticas de Piriápolis, también en esa reunión se 
apreció un avance con respecto al pensamiento 
en torno a la comunidad cristiana. Shaull había 
señalado que debía dispersarse en el mundo. Pe- 
ro, ¿con qué propósito? La humanización. ¿Có- 
mo concretarlo a través de su acción? Fue en- 
tonces que Rubem Alves distinguió a la comu- 
nidad de creyentes por su naturaleza escatoló- 
gica, dado que es “partera de un nuevo ma- 
ñana” (18) Ese mañana no es únicamente el de 
los creyentes, sino el de todos los hombres, a los 


que les ha sido prometido un futuro libre (1%. . 


Esta nueva y libre humanidad es “la que nos 
permite ver la relación entre seculariza- 
ción y trascendencia” (“0% lo que implica 
“una radical revisión de nuestras eclesiologías 
(las de las iglesias) como el punto de partida 
para esta nueva comprensión” (21). Esta revisión 
conduce directamente a borrar toda distinción 
entre lo eclesiástico y lo secular. El pueblo de 
Dios y la humanidad se encuentran en la parti- 
cipación común en una “comunidad que vive 
para un futuro nuevo” (22). 


Se aprecia fácilmente después de este resu- * 


men del pensamiento de Rubem Alves que la 
ruptura con la “teología revelacional” de los pri- 
meros tiempos ya se ha concretado, Sin embargo, 
ello no significa que los problemas hayan sido 
resueltos. En primer lugar, si bien la revelación 
tiene lugar en la historia, ésta no puede ser en- 
tendida como la revelación... a menos que se 
produzcan ciertas definiciones teológicas que 
hasta ahora no han sido explícitas en ISAL. En 
segundo término, al romper con la “teología 
revelacional” se plantea una cuestión de lengua- 
je si se quiere ser bien comprendido; no es posi- 
ble seguir manejando términos que sólo tienen 
cierto sentido en aquel marco. Por otra parte, 
si se diluye la línea demarcatoria que separa lo 
secular de lo eclesiástico, ello habrá de incidir 
también en ese nivel de la comunicación hu- 
mana; o sea, que la teología deberá llegar a 
poder expresarse con el lenguaje de nuestro 
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tiempo, ¿Es esto posible" En tercer iugar, ya 
no cabe seguir sosteniendo la distinción entre 
la ideología y la fe, cuyo contenido doctrinal k 
da la teología. Por lo tanto, ello conduce nueva 
mente a una reflexión en torno a la definición 
ideológica de ISAL (más o menos laxa, precisa 
o mediante el planteamiento de ciertas pautas o 
jalones provisorios). La comunidad de la fe es 
tamhién comunidad humana. Pero, en cuarto 
término, ¿cómo distinguir una de la otra? Rubem 
Alves responde que la comunidad de creyentes, 
a diferencia de la de quienes no lo son, se carac- 
teriza por poseer una “memoria escatológica” 
(23). término que me parece aún impreciso, aun- 
que contiene enormes posibilidades para conti- 
- nuar la búsqueda. 


Una última palabra; esta concepción de la 
iglesia es misionera, incorporándose esta comu: 
nidad en la misión de Dios. En cambio, se aparta 
cada vez más del pensamiento v de la posición 
tradicionales de las iglesias 


E. — ECUMENISMO 


Quizás porque desde su comienzo mismo ISAL 
ha sido un movimiento abiertamente ecuménico 
nunca llegó a plantearse seriamente este tema. 
Es un ecumenismo que se ha ido dando en el 
encuentro de los creyentes comprometidos en la 
lucha por la liberación del hombre latinoameri- 
cano, para lo cual se empeñaron en esfuerzos 
por cambios radicales de nuestra sociedad. O 
sea, no ha sido un ecumenismo que se ha cum- 
plido por nrincipio. sino como respuesta a una 
situación. Rien definido por Conteris en Piriá- 
polis: “ISAL es una comunidad formada espon- 
táneamente por cristianos comprometidos en 
mayor o menor grado en el proceso latinname- 
ricano, paraeclesiástico, v ove ha dado luear —a 
través de encuentros sucesivos— a la gestación 
de un pensamiento teolósico relacionado con la 
realidad latinoamericana.” 


Ello implica, pues, un ecumenismo no ofi- 
cial, que no es una meta. sino el resultado del 
ejercicio del discipulado cristiano. Trasciende las 
barreras denominacionales v confesionales, y así 
es como en TSAL nos hallamos juntos, cada vez 
con mayor frecuencia, cristianos y no cristianos, 
católicos y protestantes. fundamentalistas y libe- 
rales y ortodoxos, .. No son éstas las distincio- 
nes que cuentan, sino las definiciones frente a 
los imperativos de la hora, el ejercicio del dis- 
cipulado en cumplimiento de nuestra tarea en 
favor de la “humanización” del hombre latino 
americano. 


Se aprecia rápidamente que, en el dehate 
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planteado hace dos afios por el MEC italiano 
acerca del sentido del movimiento ecuménico, y 
vuya posición fuera expuesta de un modo mag- 
nifico por Mario Miegge (2%, ISAL parecería 
inclinarse en favor de la tesis que plantea la 
necesidad de un ecumenismo secular y sectario 
(por muy contradictorios que parezcan los tér- 
minos). Ello conduciría,hacia un enfoque crítico 
de la labor del Consejo Mundial de Iglesias, lo 
cual no dejaría de ser positivo. no tanto para el 
CMI, sino para la propia ISAL, puesto que así 
sería posible (ante un contendiente, por muy be- 
névolo que fuere, tal como es el caso del CMI) 
deslindar mejor nuestra definición frente al pro- 
blema. 


‘ 


El asunto se complica si se tiene en cuenta el 
contexto latinoamericano. Primero, por el fracaso 
del ecumenismo oficial, tanto en lo que toca a 
las relaciones católico-protestantes, como a las 
interevangélicas, Segundo, porque cada vez es 
mayor la colaboración en el plano de la acción 
y de la práctica entre cristianos de diversas de- 
nominaciones, lo cual constituye el juicio más 
severo sobre la ineficacia e incapacidad de com- 
prensión de la realidad básica que demuestra 
el ecumenismo oficial. Tercero, porque se impo 
ne una definición de una estrategia ecuménica en 
América Latina. la que hasta ahora no ha sido 
formulada (pese a la decisión de mayo de 1967 
en Las Cumbres, Panamá) (2%, De ser formula- 
das en primer término por ISAL debe hacerse 
a partir de una perspectiva propia y previa. La 
misma debe dar cuenta de su concepción ecle- 
siológica, del rol que desempeña la teología en 
este movimiento, y por encima de todas las cosas, 
de cuanto implica su concepción de la teología 
de la historia y de los elementos que inciden 
sobre ella (ideologia y secularización): Me ani- 
mo a repetir Io dicho anteriormente: estoy seguro 
que así se llegaría a la formulación de una posi- 
ción ecuménica “sectaria y secular”. Asi, disfun* 
cionalmente, este ecumenismo mostraría hasta 
qué punto forma parte de una humanidad que 
“ha dicho basta, y se ha echado a andar”. Así 
podrá demostrarse que se ha convertido en rea- 
lidad lo que predecía Hiber Conteris al finalizar 
el cap. T de América Hoy: “El encuentro y la 
integración de la comunidad evangélica en 
hase a una concepción del ecumenismo autén- 
ticamente inspirada en la realidad latinoameri- 
cana” (28), Por lo tanto, será un ecumenismo de 
creyentes y no creyentes, de cristianos y mar 
xistas, habiéndose operado la reconciliación me- 
diante la acción de Dios en Cristo que abre ca- 
minos para que los hombres se encuentren y 
luchen juntos por su liheración. 


LAGUNAS EN El 
PENSAMIENTO DE ISAL 


Simplemente, pasando revista a lo tratado, 
es posible señalar como resultado de un primer 
examen lo siguiente: 

1. Llama la atención el carácter sistemá- 
tico (lo que no quiere decir superficial) de los 
trabajos realizados en el orden teórico. En parte 
se debe a ove se han ido eampliendo frente a 
exigencias de la nráctica. Pero en parte creo 
que también se debe a cierta cualidad (no sé 
si buena o mala) insénita en ISAL. Creo que 
éste ha sido uno de los elementos (otro es una 
desconfianza mutua entre las partes) que han 
desembocado en una ausencia generalizada de 
diálogo con los teólogos más integrados a las 
instituciones eclesiásticas, 

Pero, volviendo sobre nuestra afirmación 
primera, ténease en cuenta el renroche de Mí- 
euez Ronino en ncasión de la reunión del Comité 
Ejecutivo de TSAT, en diciembre de 1964: en el 
movimiento existía, según él. wna teología im- 
plícita, que necesitaba desarrollarse. Y ello le 
revelaba un lado flaco: el maca lugar que se le 
acordaha a la reflevión teológica. 

Dado por sentadn ame esa critica fuera co- 
rrecta, esto es: mtilizándnla como un supuesto 
para esta exposición. cabe la >resunta: cómo 
se entiende esa “tenloría implicita” en ISAL? 

A) No es mn factor determinante, sino más 
bien (como todo aquello que es de naturaleza 
ideológica) determinada. 

B) ¿Cnáles son los factores que la deter- 
minan? Múltinles y muy variados, pero todos 
ellos tienen un punto común: la necesidad de 
transformación radical de nuestras estructuras 
socio-econámico-moalíticas como condicionante 
para la humanización de los latinnamericanos. 
Ahora hien esn es In que nos permite decir que 
en TSAT, lae daciciqnes ma ce taman a martir de 
la reflevián tenlárica Na ex la danmftica la que 
determina la toma de nacirián del movimiento, 
sino wna cierta eomnrendcán del nroceso latino- 
americano. a martir de la cual ee nrocura llevar 
a la gente a mma incercián en el mismo, con mi- 
ras a una militancia nara Inorar una sociedad 
más himana. más lihre más iusta. 

C) La humanización ha sido, pues, un con- 
cepto al que se ha recurrido constantemente en 
el pensamiento de ISAL. Pero, ¿cómo definirla? 
O, por lo menos, ¿cómo descrihirla? -Según el 
pensamiento neotestamentario y dogmático tra- 
dicinnal, dicha humanización ha sido concretada 
en Jesucristo. Esto se ha renetido en JSAL, pero 
el punto no ha sido suficientemente desarrolla- 
do, Laguna, pues, 
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D) Si se acepta que la humanización ha 
sido concretada en Jesucristo, resulta que corres- 
ponde abocarse más al estudio de la cristología, 
y en relación con ella, de la antropología. 

E) Sin embargo, los hechos señalan que esa 
humanización ya concretada en Jesucristo no es 
conocida por la mayoría inmensa de los latino- 
americanos. De ahí surge el imperativo de la 
acción revolucionaria para muchos de nuestros 
contemporáneos. La acción revolucionaria se 
plantea a partir de una teoría revolucionaria y 
de un instrumento apto que es el núcleo que la 
practica (partido o foco). Esta teoría tiene su 
plan para concretar sus planteos. Ahora bien, 
¿Cuál es la relación entre las esperanzas y las 
utopías de esos movimientos con el Reino de 
Dios? Por otra parte, ¿cómo se entiende la lu- 
cha de clases por parte de los cristianos, sobre 
todo si se tiene en cuenta la interpretación tra- 
dicional de la doctrina de la reconciliación? 
¿Cómo entender la revolución ante la predicción 
de la recapitulación? ¿Cómo entender la revo- 
lución ante la predicción de la recanitulación 
final de todas las cosas en Cristo? Éstas son 
preguntas que aleunos. en TSAL. han respondido 
por cuenta provia, pero sobre las cuales no se 
ha llevado a cabo un estudia smficiente por parte 
del movimiento, Dada la relación aye tienen los 
últimos problemas planteados con los temas es- 
catolécicos, resulta urgente dar mucha más 
atención a la escatolosía (y en especial a la 
apocalíptica). En efecto, hay un mundo que 
perece y otro que adviene: ¿qué sienifica ‘esto 
para la esperanza de la iplesia? ¿Cómo inter- 
pretar ese signo, si es que de signo se trata? 

2. Claro está. esto exige una mavor aten- 
ción a los textos bíblicos. A ello se tendió en el 
comierizo de la tarea de ISAL. pero dado que 
se permaneció en el marco de la “tenlnoía reve 
lacional”. insatisfactoria para responder a las 
exigencias de los problemas latinoamericanos, se 
abandonó este immwlsn Cabe señalarlo hien rla- 
ro: la exéresis fundamentalista, n liberal o filo- 
lópica. no tiene cabida en TSAT, De ahí la nece- 
sidad de una reflexión sohre la linea hermenéu- 
tica a seguir (Cf. Fuchs. Ebbeling. Ricoeur, 
etc.), a partir de la enal se puede procurar una 
mavor consistencia híhlica en los planteos de 
ISAL. Aunoue tamhién se puede indicar que 
una línea rigurosa de estudios bíblicos puede 
llegar a ser sumamente útil y anreciada. 

3. Por último, sólo menciono una laguna 
que en parte ha sido colmada: hay que poder 
desarrollar una ética social más sistemática y 
apropiada para la situación latinoamericana. La 
misma debe tener en cuenta, entre sus puntos, 
algunos como estos: política y evangelización; 
la dialéctica entre creación y redención; la rela- 
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ción entre comunidad cristiana y sociedad en 
proceso de transición revolucionaria; el proble- 
ma de los valores en una sociedad en transición 
(ética del desarrollo: nero -oué tino de desa- 
rrollo?) Prevenir contra una comprensión del 
desarrollo según W. W. Rostow, y su justifica- 
ción teológica según Harvey Cox. Justamente, 
ése es el tipo de desarrollo que en América La- 
tina no modemos acevtar ni tolerar (iniz4e, nor 
todo ello sea mejor hablar de Ética de la libe- 
ración. El nroblema de la vinlencia. de modo es- 
pecial en el nivel eclesiástico. dehe ser estudiado: 
hay materiales de valor en América Hoy sobre 
el tema. El problema del arraigo del “vancelio 
(ecuménico) en la cultura nacional y ponular. 
El nueblo de Dios en América Latina v el desa- 
rrollo de la conciencia mesiánica. 

Como se puede apreciar, ISAL es un movi- 
miento con más preguntas que respuestas: con 
más inquietudes ave nlataforma: con nroblemas 
antes -que con soluciones Fn ece sentido, su 
existencia aún no está cumplida: es inacabada. 
Communio Viatorum. pues! Comunidad en 
marcha: “porque no huscamos cindad perma- 
nente, sino que buscamos la por venir”, (He: 
breos 13:14) * e 


Qq@OTAS 


1) Cf, “Encuentro y desafio”, Ed. La Auro- 
ra. Bs. As., 1961. Se trata del manual que regis- 


tra el resultado de dicha consulta. 


2) “Encuentro y desafio”, pág. 9. (El sub- 
rayado es nuestro.) 

3) Cf. "Hombre, ideología y revolución en 
América Latina”. ISAL, Montevideo, 1965. 
"América Hoy”, ISAL Tarr? Montevideo 1966. 
"La influencia de los EE.UU. en América Latina” 
de Pablo Franco, Ediciones Tauro/ISAL, Monte: 
video, 1967 Todas las publicaciones y los estu- 
dios que las precedieron se relacionan de manera 
directa o indirecta con los trabajos de ISAL, 
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JOSE MIGUEZ BONINO 


EL CAMINO DEL 
TEOLOGO PROTESTANTE 
LATINOAMERICANO 


¿QUÉ ocurre cuando un teólogo protes- 
tante formado en la teología occl- 
dental tradicional comienza a refle- 

xionar y teologizar en la situación concre- 
ta de un continente como América Latina, 
con todas las tendencias revolucionarias y 
los problemas económicos que existen en 
los países subdesarrollados? A fin de evitar 
la artificial superimposición de un esquema 
teórico al proceso concreto, comenzaremos 
nuestra reflexión sobre esta pregunta a par- 
tir del itinerario habitual de un “candidato- 
a-teólogo” en el protestantismo latinoame- 
ricano, para analizar luego las opciones que 
se le presentan e intentar finalmente una 
breve síntesis programática. 


l. EL ITINERARIO DEL “*CANDIDATO- 
A-TEÓLOGO”: EL NACIMIENTO 
DE LA CONCIENCIA CRÍTICA 


Una serie de rasgos configura la actitud 
que el “candidato-a-teólogo”. encuentra en 
su iglesia con respecto a la teología, sea 
que haya nacido (o se haya convertido) en 
una congregación de las iglesias libres (me- 
todista, presbiteriana, bautista) o en una 
comunidad de inmigración (luterana, refor- 
mada, anglicana). El trasfondo es en ambos 
casos una comunidad con escasa vinculación 
cultural con el ambiente y en el primero 
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con un menguado aprecio por toda activi- 
dad intelectual. La teología juega en tal si- 
tuación una función fundamentalmente 
apologética, por oposición a una crítica. Su 
objeto es dar respuestas eficaces a las po- 
sibles objeciones dirigidas contra la comu- 
nidad por el catolicismo romano o por los 
ateos o incrédulos. Así concebida, la teolo- 
gía consiste en un depósito de respuestas, 
no en una tarea de búsqueda: el ideal del 
teólogo es dominar el arsenal de respuestas 
a fin de utilizarlo eficazmente para aquie- 
tar dudas o silenciar adversarios, La he- 
rencia del fundamentalismo y la ortodoxia 
protestante se une a la actitud defensiva de 
una minoría religiosa para fortalecer esta 


' concepción. 


Hacer teología es repetir: se puede acu- 
mular material tras las respuestas dadas 
—erudición— pero fundamentalmente no 
hay nada nuevo que hacer, Por eso la co- 
munidad protestante no ve razón para que 
sus pastores continúen el estudio teológico 
más allá de la preparación del seminario: 
“ya aprendió tado lo que necesita”. Dos con- 
secuencias se siguen. Por una parte, la teo- 
logía como sistema de respuestas se conse 
tituye en un universo autónomo, un mun- 
do divino, acabado, final, perfectamente ar- 
ticulado internamente, pero incuestionable 
desde afuera, cerrado sobre sí mismo. Por 
otra parte, el uso de la Biblia —elemento 
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fundamental al protestantismo misionero 
latinoamericano— se agota (en el plano teo- 
légico) en el descubrimiento y compagina 
ción de dicta probantia, textos aislados que 
hallan su coherencia en un esquema teoló- 
gico pero que escapan a toda inserción his- 
tórica, sea en la propia historia bíblica o 
“en la contemporánea. 

La ubicación cultutal y la problemática 
teológica mencionadas preparan una situa- 
ción inevitablemente conflictiva para el 
“candidato-a-teólogo”. En la medida en que 
descubra una vocación intelectual, percibi- 
rá el conflicto, no sólo con una comunidad, 
sino con su propia conciencia formada en 
una actitud para la cual el cuestionamien- 
to, la.crítica, la hipótesis, la problematiza- 
ción, en fin cualquier actividad intelectual 
que no esté inmediatamente vinculada a una 
acción eficaz, son considerados superfluos. 
En segundo lugar, su conciencia está mar- 
cada por la dicotomía entre su pertenencia 
a la comunidad de fe y a la comunidad na- 
cional, por la percepción de estos dos ám- 
bitos como mutuamente ajenos (e incluso 
antagónicos). Cuando el quehacer intelec- 
tual se le presenta como una actividad e 
incluso una forma de vida relevante a am- 
bos ámbitos, no podrá menos que sentir en 
crisis su ubicación en la comunidad ecle- 
siástica. Ambas formas de conflicto crearán 
un sentimiento de incomodidad, si no de 
culpa: sentirse ante la acusación externa 
e interna de ser estéril (“intelectual”) y 
claudicante (“sabiduría mundana”). 

La crisis latente se agudiza y manifiesta 
en el seminario. Asumiremos para nuestra 
descripción la institución de enseñanza teo- 
lógica de nivel universitario, más o menos 
liberal en su actitud, con un cuerpo docen- 
te extranjero o formado teológicamente en 
el extranjero, al dia con las discusiones teo- 
lógicas contemporáneas, (La otra alternativa 
es el “instituto bíblico”, pero éste dificil- 
mente forma teólogos en el sentido en que 
empleamos el término aquí, sino que tien- 
de a confirmar la concepción de la teología 
que hemos descrito en los párrafos ante- 
riores.) 

Mencionemos algunos aspectos de esta 
crisis. El estudio lo pone al “candidato-a- 
teólogo” en contacto con una problemática 
crítica en el ámbito histórico, literario, filo- 


sófico. En algunos sentidos esta problemá- 


tica se vincula con líneas críticas que ya 
ha encontrado en la escuela secundaria y 
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en la cultura ambiente (aunque se le pre- 
sente ahora en una tradición cultural anglo- 
germana un tanto distinta). Pero ese cues- 
tionamiento crítico lo percibió en su comu- 
nidad eclesiástica como algo externo un 
frente en el que combatir y para el cual 
la “teologia” le ofrecería armas. Ahora las 
preguntas se presentan comi une proble- 
mática interna a la fe y el estudiante co- 
mienza a verse “alineado con el enemigo”. 
Este distanciamiento es a la yez subjetivo 
y objetivo: la comunidad lo siente como ex- 
trano, Las preocupaciones, la temática. la 
actitud que manifiesta le son extrañas. Y 
el estudiante encuentra que no puede jus- 
tificar su existencia en tanto estudiante si- 
no en la medida en que atenúe o nuble lo 
que es específico a su carácter de estudian- 
te (la actitud intelectual crítica) y se justi- 
fique —a pesar de ser estudiante de teolo- 
gia— en alguna otra actividad que la co- 
munidad reconozca como “evangélica” 


La crisis se hace así a la vez vocacional 
y personal. Se hizo estudiante de teología 
para actuar en la comunidad eclesiás- > 
tica, Pero ésta lo apreciará como ministro 
sólo en la medida en que logre poner entre 
paréntesis la nueva relación con su propia 
fe, con la Biblia, con la iglesia y con el 
mundo que ha adquirido en los estudios 
teológicos. La reconcepción del ministerio 
que el despertar crítico ha forzado en el 
estudiante, se traduce en una reconcepción 
de la misión de la comunidad eclesiástica. 
Y así ésta no se reconoce a sí misma en la 
imagen que el estudiante le presenta, Y el 
estudiante no se reconoce más a sí mismo 
en la imagen del ministro que la comu- 
nidad sostiene ante él. Dado que habitual- 
mente la personalidad del estudiante de 
teología tiene una fuerte dosis de depen- 
dencia y de agresividad no expresada, este 
situación suele engendrar penosos conflictos 
internos y externos que traducen en un 
plano objetivo e institucional el choque de 
concepciones distintas. Finalmente, en este 
proceso, a menudo el estudiante —en parte 
como resultado del contenido mismo de la 
enseñanza, en parte por su redescubrimien- 
to de sí mismo— toma conciencia de su 
pertenencia a la comunidad nacional latino- 
americana con su problemática propia y 
percibe críticamente la alienación culturas 
y la irresponsabilidad social de su comuni- 
dad eclesiástica, lo cual agrava sus con- 
flictos. 


GUADERNOS DE MAACHA 


Habitualmente el “candidato-a-teólogo” 
completa sus estudios en el extranjero 
(EE. UU. o Europa) cuando se perciben en 
él condiciones intelectuales destacadas. 
(Opera aquí una compleja dinámica que no 
podemos entrar a analizar, pero es impor- 
tante aclarar que normalmente el enviar 
a un estudiante al extranjero no significa 
necesariamente por parte de la iglesia una 
aceptación del rol del teólogo.) Los proble- 
mas mencionados más arriba se agravan a 
menudo en esta etapa de la preparación, 
añadiéndose otros elementos. La desvincu- 
lación con la comunidad eclesiástica origi- 
nal se hace aún mayor, llegando hasta la 
pérdida de todo sentido de compromiso 
frente a ella (no sin dejar problemas de con- 
ciencia). El estatus social. del teólogo en e! 
país donde se halla, despierta en el estu- 
diante extranjero a la vez una repulsa que 
brota de su tradición y una atracción que 
engendra aspiraciones que su iglesia local 


no podrá ni querrá satisfacer (no me refie- ~ 


ro sólo a cuestiones económicas, sino a la 
totalidad de posibilidades, incluso inteleg- 
tuales, de prestigio, etc.). Como consecuen- 
cia de esto, algunos de estos estudiantes se 
asimilan a] país al cual han ido y no regre- 
san, sumándose a la “emigración de cere- 
bros” que sufre el Tercer Mundo. 


Los que regresan suelen confrontar el 
último nivel del problema de desajuste. La 
tensión con su comunidad eclesiástica que 
ya descubrió como estudiante se hace ahora 
más evidente: no sólo que su iglesia no tie- 
ne conciencia de una necesidad funcional 
del aporte del teólogo sino que lo recibe a 
menudo en medio de un clima de sospechas 
u hostilidad que se acrecientan al percibir 
“qué diferente ha vuelto”. Cuanto más in- 
tenso sea su sentido de vocación teológica 
tanto más se sentirá a disgusto en una si- 
tuación en que tiene constantemente que 
justificar sus “devaneos” teológicos median- 
te alguna otra actividad más “útil”. Por 
otra parte, quien ha regresado pese a la 
atracción de las posibilidades profesionales 
en el extranjero suele estar poseído por un 
fuerte sentido de compromiso con su país 
y su sociedad y un repudio por los efec- 
tos alienantes de la teología y la conducta 
dominantes en su comunidad eclesiástica. 


Este proceso que hemos descrito nos 
confronta al menos con tres realidades: '1) 
el doloroso predicamento del teólogo que a 
lo largo de su itinerario ha hallado una 
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nueva dimensión de sí mismo, ha descubier- 
to una vocación intelectual y se ha re-en- 
contrado con su comunidad natural huma- 
na, pero se siente escindido de su raiz reli- 
giosa y de su comunidad eclesiástica, espiri- 
tualmente incierto y sin hogar. 2) Una co- 
munidad eclesiástica perpleja, cuyos teólo- 
gos se le tornan tanto más incomprensibles 
e irrelevantes cuanto más preparados y ca- 
paces. 3) Una teología interiormente en con- 
flicto: poseída de temas y modelos ajenos 
a la vida cristiana de la comunidad religio- 
sa a la que debe servir en cuanto es crítica 
y científica, y ajena de rigor intelectual y 
crítico en cuanto participa de la vida ecle- 
siastica. 


ll, LAS OPCIONES: LA BÚSQUEDA 
DE INSERCIÓN EN UNA 
REALIDAD 


En su estudio “La teología, problema la- 
tinoamericano” (IDO-C, N? 68-14: 7/4/68) 
J. L. Segundo ha señalado muy bien desde 
el ángulo católico el problema de la “ex- 
tranjeridad” de la teología latinoamerica- 
na: se trata siempre de una teología euro- 
pea copiada o remedada aquí en América 
(en el protestantismo el proceso se agrava 


‘a veces en cuanto esta teología ha sufrido 


ya un primer calco en USA y llega así de 
tercera mano). En ese análisis —que com- 
parto enteramente— el padre Segundo ex- | 
cluye dos opciones que a veces han sido de- 
fendidas en nuestro continente, 

Una de estas opciones, la que hasta aho- 
ra ha seguido la mayoría de quienes se han 
dedicado a la teología en el protestantismo 
latinoamericano, es la de limitarse a trasmi- 
tir lo más científica y fielmente posible “la 
teología”, entendiendo por tal, en el fondo, 
la teología que se hace en Europa o en los 
Estados Unidos de Norte América y si ca- 
be, prolongar algunas de sus líneas, parti- 
cipar en sus discusiones y estar al día con 
sus nuevas orientaciones, No es de extra- 
ñarse que las iglesias no-encuentren en esta 
teología sino un ejercicio intelectual de es- 
cogidos, que queda al margen de su verda- 
dera existencia y preocupaciones. Cuando 
más la tolerarán como una especie de vo- 
lante que gira en el vacío, que no perturba 
mayormente pero tampoco sirve para mit- 
cho, o como un lujo permisible, que nos co- 
loca entre las iglesias “desarrolladas” con 
escuelas teológicas de buen nivel académi- 
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co. La situación no mejora mucho cuando 
se intenta “aplicar” esta teología a nuestros 
problemas. Las iglesias resisten esta “apli- 
cación” como algo que les es extraño. Y tie- 
nen razón en ello porque seguimos de esta 
forma bajo un “colonialismo teológico” que 
importa, con los lineamientos teológicos 
que recibe y aplica, toda una estructura 
teológica elaborada en base a una situación 
cultural y eclesial radicalmente ajena a la 
nuestra, No se trata de despreciar el esfuer- 
zo que se ha hecho y se hace en este senti- 
do. Pero debemos reconocer su carácter pre- 
liminar —estos son ejercicios para una la- 
bor teológica propiamente dicha, no la la- 
bor misma. 


El segundo intento es el de desarrollar 
una teología autóctona en el sentido de 
partir de una experiencia humana y reli- 
giosa arraigada en una cultura latinoameri- 
cana no-europea y evitar asi el “rodeo” del 
desarrollo teológico europeo. Tal tentativa 
se ha dado muy poco —por razones com- 
prensibles— en el protestantismo latino- 
americano. Pero considero. con el padre J. 
L.. Segundo, que tal folklorismo teológico 
no puede menos que abortar. De hecho, 
nuestra vida cultural está marcada con la 
impronta de la cultura europea, Y por otra 
parte, como él lo dice: “no creemos que en 
el estado actual de la evolución del planeta 
quepa la posibilidad de una elevación autó- 
noma de culturas primitivas a los niveles 
que exige hoy la satisfacción masiva de las 
necesidades humanas primarias”: la teolo- 
gía no puede hacerse seriamente a otro ni- 
vel que el del desarrollo teológico europeo- 
americano. No se trata, por supuesto, de ne- 
gar la importancia de estos elementos reli- 
glosos primitivos, sino de lo peligroso de un 
corto-circuito que intente incorporarlos sin 
la reflexión crítica desarrollada por la teo- 
logía de los últimos siglos. 


En realidad, el único intento protestan- 
te significativo de superar estas falsas al- 
ternativas es el iniciado por un grupo de 
pensadores jóvenes que, a falta de mejor 
caracterización, podemos ubicar por la re- 
lación con la Comisión de Iglesia y Socie- 
dad en América Latina (ISAL), grupo de 
trabajo sobre el tema que indica su nom- 
bre, vinculado al Consejo Mundial de Igle- 
sias, pero que ha seguido una línea inde- 
pendiente de pensamiento. Las observacio- 
nes que siguen en esta parte se refieren a 
ellos ”, 
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No forman una “escuela” ni su pensa- 
miento es intercambiable, pero hay suficien- 
te homogeneidad como para que pueda re- 
ferirme conjuntamente a ellos en los aspec- 
tos formales a los que mayormente limito 
mis observaciones. Si centro en ellos este 
articulo es porque, ademas de constituir un 
intento original, manifiestan con acuidad 
tanto la problematica como los riesgos de 
la teologia en América Latina. 

El proyecto teológico no ha sido para es- 
tas personas resultado de una intención pri- 
maria de “hacer teología”. ISAL no se or- 
ganizó para hacer teología sino para inter- 
pretar a las iglesias la situación de la socie- 
dad latinoamericana. Al intentarlo, sin em- 
bargo, se vieron conducidos a cuestionar 
las posiciones religiosas de las iglesias y a 
formular su propia posición, La teología 
pretendió así responder a problemas con- 
cretos, a partir de una motivación y una 
problemática centradas en la tarea de trans- 
formación de la sociedad. Corresponde, sin 
embargo, añadir que todas estas personas 
tienen preparación teológica en los me- 
jores seminarios latinoamericanos y extran- 
jeros. 

Los teólogos-ideólogos Isalinos (de ISAL) 
parten de una toma de conciencia latino- 
americana, que tratan de comunicar a sus 
iglesias: la problemática del subdesarrollo, 
de la injusticia, de la opresión y del colo- 
nialismo. Asumir como cristianos esa pro- 
blemática significa de inmediato: 1) descu- 
brir la prioridad de la política: “la política 
es la forma superior de la ética”, dice Julio 
de Santa Ana; el amor al prójimo en 
América Latina hoy es una frase vacía si 
no se está dispuesto a implementarlo políti- 
camente, en el terreno de las estructuras 
de poder en las que el prójimo está atrapa- 
do. 2) sentir la gravedad de la alienación de 
su comunidad eclesiástica con respecto a to- 
do el ámbito de la responsabilidad social. 


(*) Me refiero principalmente a los trabajos de Ru- 


bem Alves (Brasil), Gonzalo Castillo (Colombia), 
Julio de Santa Ana y Hiber Conteris dr 
Yutzia (Argentina), C. Lalive D'Epinay 
en Argentina), Joel Gajardo (Chile). Tore + placer de 
compartir los apuntes para este artículo con vários de 
ellos y sus valiosas observaciones y comentarios modi- 
ficaron considerablemente estas paginas. Me resulta muy 
grato presentar esta sección como result&do de un diá- 
logo con colegas y amigos a quienes debo muchisimo y 
con cuyo propósito me siento totalmente solidario en 
lo esencial. En la imposibilidad de ofrecer una bibliogra- 
fía (el material se halla maformente disperso en cen- 
tenares de artículos, muchos de ellos mimeografiados), 
remito al lector interesado al secretario de ISAL, Dr. 
Julio de Santa Ana (Casilla de Correo 179, Montevideo, 
Uruguay) quien gustosamente ofrecerá indicaciones y 
suministrará material bibliográfico 
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Se trata, por una parte, de la “subcultura” 
creada por el protestantismo latinoameri- 
cano (Conferencia de El Tabo, ISAL) y por 
la otra, de la negación del protestantismo a 
participar en la vida política, "la huelga 
social de los evangélicos” como la ha deno- 
minado Lalive d'Epinay. 


La primera búsqueda del teólogo ¡salino 
es la de una perspectiva que le permita in- 
sertarse en la lucha por la liberación del 
hombre latinoamericano y comprender y 
superar la alienación en la que su condición 
de evangélico lo ha colocado. La sociología 
le brinda instrumentos valiosísimos para 
ese fin, y es por ello que el teólogo isalino 
—a mi ver con razón— encuentra que el 
marco de referencia y las categorías socio- 
lógicas son mucho más pertinentes para la 
estructuración el pensamiento teológico en 
América Latina que el andamiaje filosófi- 
co con el que se ha manejado la teología 
europea o el psicológico que lo ha sustitui- 
do muchas. veces en EE.UU, En esta pers- 
pectiva, el análisis marxista no puede me-, 
nos que ocupar un papel importante, en la” 
medida en que Ofrece una sociología no 
simplemente descriptiva y funcional, sino 
“misionera”, es decir, proyectable a una cri- 
tica y un programa. Algunos de los pensa- 
dores que tratamos operan con elementos 
del análisis marxista clasico’ otros con las 
interpretaciones de lo que otrora se llamó 
el “marxismo esotérico”, continuando aho- 
ra en la obra de pensadores como. Bloch. 
No nos ocuparemos ahora de su interpreta- 
ción de la situación latinoamericana y de 
su compromiso concreto en una acción re- 
volucionaria. Pero sí trataremos de analizar 
lo que el esquema que han adoptado como 
marco de referencia e instrumental de tra- 
bajo representa para su opción teológica. 
(Cabe una vigorosa advertencia: si nos re- 
ferimos a veces a un andamiaje teológico 
armado a base del análisis marxista, no se 
trata de un fénómeno nuevo en teología, 
Esta ha utilizado, en efecto, el análisis aris- 
totélico o platónico, hegeliano, kantiano o 
existencialista. que no son más neutrales. Si 
cabe una crítica a las deformaciones que la 
adopción de estas categorías puede traer 
aparejadas, no es de índole distinta a la 
que debemos hacer a aquellas otras opcio- 
nes teológicas. Y si cabe reconocer que éstas 
permitieron subrayar elementos fundamen- 
tales y relegados del mensaje cristiano, este 
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mérito tampoco está ausente en esta oca- 
sión.) 

No todos coinciden en interpretar bási- 
camente el fenómeno religioso como una 
forma de alienación. Algunos, particular- 
mente Rubem Alves, hacen aquí un intere- 
sante aporte, utilizando el concepto de 
“utopia” tal como Mannheim, por ejemplo, 
lo ha elaborado, y hallando en la necesaria 
tensión dialéctica entre utopía e ideologia 
la función del proyecto religioso en rela- 
ción con el esfuerzo por la liberación del 
hombre, Esta posición ofrece la posibilidad 
de utilizar el análisis y la crítica marxistas 
de la religión sin caer en la trampa del ma- 
terialismo dialéctico, ya que como el pro- 
pio Alves lo dice, “se establece que la dia- 
léctica fundamental es entre la ciencia y el 
mundo y no entre contradicciones de las re- 
laciones materlales”. Alves cita también 
aqui a Martin Buber (Paths in Utopia) con- 
cluyendo con. esta significativa sentencia: 
“Para mi la cuestión es sl el hombre es real- 
mente sujeto creador de la historia, mol- 
deando ésta por su voluntad o si simple- 
mente participa de un movimiento cuya 
dialéctica es dada por las relaciones mate- 
riales. Personalmente creo que el pensa- 
miento utópico con su interpretación volun» 
tarista de la historia está mucho más pró- 
ximo a lo que encontramos en la Biblia”, 
Algún colega ha visto en esta problemati- 
ca un peligro de retorno al idealismo. Pero 
en uno u otro caso, la crítica de la religión 
lleva, en su aplicación histórica a nuestra 
situación latinoamericana, a preguntarse si 
el protestantismo no ha sido “una forma 
de colonialismo”, una manifestación de "la 
conciencia cautiva”. Lalive ha estudiado el 
fenómeno pentecostal chileno llegando a la 
conclusión de que éste es a la vez una pro- 
testa social y una sociedad sustitutiva, es 
decir, que finalmente conduce a una nueva 
alienación (o una nueva forma de la anti- 
gua alienación), que demora la transforma- 
ción estructural de la sociedad, única cosa 
que respondería al significado más profun- 
do de la protesta. Gonzalo Castillo ha ela- 
borado una tipología del protestantismo la- 
tinoamericano donde se evidencia esta mise 
ma valoración del “protestantismo eclesiás- 
tico” y del “protestantismo sectario”, a los 
que opone uno nuevo, "rewolucionario”, que 
estaría en gestación. La propia disposición 
psicológica engendrada por las experien. 
cias que hemos señalado y la reacción ecle- 
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sigstica que encuentran, confirman a nues- 
tros autores en este diagnóstico. 


Se plantea así necesariamente la cues- 
tión eclesiológica. Por una parte, estos hom- 
bres encuentran en su común trabaju en 
ISAL una experiencia comunitaria vincu- 
lada al esfuerzo por vivir solidariamente 
la tarea de liberación del hombre latinoame 
ricano —su experiencia es una vivencis 
eclesial, En segundo lugar, descubren la so 
lidaridad con sectores de católicos y de gru- 
pos seculares, creándose un ecumenismo es- 
pontáneo. Finalmente, ISAL siente la im- 
posibilidad de dialogar con la estructura je- 
rarquica —y con ciertos grupos laicos— de 
las iglesias protestantes oficiales. Tanto el 
análisis teórico como la experiencia coti- 
diana los lleva, pues, a plantear la pregun- 
ta, ¿dónde está la iglesia? Valiéndose del 
trabajo teológico de algunos de los repre- 
sentantes de la teología holandesa del apos- 
tolado (Hoekendijk especialmente), del con- 
cepto de humanización de Paul Lehmann 
y Richard Shaull y de la teología de la es- 
peranza de Moltmann (sin negar otras in- 
fluencias), responden: allí donde se lucha 
por la humanización, donde se busca la li- 
beración del hombre, donde el hombre se 
abre al futuro, allí está el Espíritu de Dios 
—o Dios, o Jesucristo; hay, como es de espe- 
rar, una imprecisión trinitaria en las for- 
mulaciones— obrando, y quienes se incorpo- 
ran a esta acción son la verdadera iglesia 
Las señales institucionales, que apuntan 
fundamentalmente hacia el pasado (sacra- 
mentos, credos, jerarquía) son reemplaza- 
das por estas señales “misioneras”, vueltas 
hacia el futuro, relativas a la relación en- 
tra la iglesia y la totalidad del proyecto 
humano y no ensimismadas en la vida in- 
terna del grupo. Más estrictamente, cabría 
decir que desaparece toda distinción entre 
lo eclesiástico y lo secular (de Santa Ana) 
Por eso se ha podido hablar de “una ecle- 
slología secular”. Sobre esto hemos de vol- 
ver. 


Finalmente, (y este orden no es necesa- 
riamente sistemático, pero sí tal vez crono- 
lógico para el teólogo isalino) surge la cues- 
tión hermenéutica, ¿Cómo se leen los textos 
cristianos, bíblicos e históricos, en esta in- 
terpretación? Todavía no se puede hablar 
de una hermenéutica propia pero parece 
claro que se orientará bajo la idea de una 
“hermenéutica política”. Rubem Alves lo 


ha intentado en su tesis doctoral nartien- 


do de la conciencia nistorica engendrada 
por el éxodo, Recientes artículos de Molt- 
mann y otros sugieren esta misma orien- 
tación. 


lil, UN PROYECTO: ¿QUEDA ALGO 
MAS POR HACER? 


¿Representa ISAL la linea en que la teo- 
logia protestante latinoamericana encontra- 
ra su vocación y su destino? No creo posi- 
ble una respuesta univoca a esta pregunta. 
Porque si bien hallo en ISAL serios proble- 
mas y aporias teológicas, creo que han en- 
focado la problemática real. Aceptar ésta y 
corregir aquéllos es, sin embargo, un plan 
“reformista” que no parece adecuado a la 
propia posición isalina. Sin embargo, qui- 
siera arriesgar la presentación de mi pro- 
pia apreciación de la situación básicamente 
como una breve critica del pensamiento isa- 
lino, a la que añado algunos corolarios 

Una primera observación se refiere a la 
concentración ética y hermenéutica sobre 
la política, Uno se pregunta si no amenaza 
aquí un reduccionismo que limite el campo 
de visión de las doctrinas y los elementos 
“útiles” para el compromiso político. ¿No 
es necesaria una mayor radicalidad —en el 
sentido etimológico de la palabra— es de- 
cir, un esfuerzo por repensar y reconcebir 
las doctrinas fundamentales de la fe: la gra- 
cia, los sacramentos, la Trinidad si se quie- 
re, de modo de relacionar la misión —sin 
duda política— de la fe cristiana en Amé- 
rica Latina al corazón mismo de la fe cris- 
tiana y no aislarla en un paréntesis que la 
corta de los signos que le dan sentido? El 
problema es advertido por algunos, parti- 
cularmente por Alves, que responde al me- 
nos de tres maneras: 1) En un esfuerzo por 
entender la política como una categoría 
fundamentalmente teológica: es la política 
de Dios —su acción liberadora en la histo- 
ria— la que a la vez fundamenta la acción 
humana y la que señala su limitación; 2) 
esta limitación se ha de reconocer teológi- 
camente en la relación crítica entre utopia 
e ideología, en el rechazo de toda “obsesión 
mesiánica” ("el reconocimiento del Mesías 
exige que nos reconozcamos como hombres y 
no como otros mesías”); 3) finalmente, hay 
un esfuerzo por evitar una nueva justifica- 
ción por las obras y hacer lugar a la liber- 
tad y el gozo de la gracia (son muy signifi- 

: cativas aquí las páginas sobre el “sabath” 


como un dia “en qué podemos descansar y 
somos obligados a descansár, un dia de pu- 
ra libertad, de puro gozo, puro presente, 
día sin futuro y sin previsiones para el día 
siguiente, día apolitico, porque toda la exis- 
tencia humana está determinada por la po- 
lítica del Mesías”), 


En el peligro del reduccionismo y en la 
lucha contra él, regresa el problema ecle- 
siológico tanto teórica como prácticamente. 
Permitaseme discutirlo brevemente bajo 
dos preguntas, 1) ¿Cómo se reconoce y man- 
tiene la especificidad “cristiana” de la Igle- 
sia, cuando se la ha identificado con la co- 
munidad humana que lucha por la libera- 
ción? Suele hablarse de una “comunidad de 
lenguaje”, de “la interioridad de ciertos 
simbolos en relación a un cierto horizonte 
histórico pasado y a ciertas esperanzas”, lo 
que permitiría una comunidad visible cu- 
yos límites no se disuelven. 2) ¿Dónde se 
dan ese lenguaje y esos símbolos? Pues el 
problema no es meramente conceptual. Por 
una parte están las iglesias constituidas, 
donde este lenguaje y estos símbolos se dañ 
con una hermenéutica “religiosa” que resul- 
ta alienante, La otra alternativa sería cons- 
tituir una “secta” que presupone la herme- 
néutica política y el compromiso ético con- 
siguiente. La pertenencia activa a la pri- 
mera sólo es posible si uno reconoce una 
cierta trascendencia de la realidad constitu- 
tiva de la iglesia (Dios, la Trinidad, el Espí- 
ritu, Jesucristo) con respecto a la propia 
—y por consiguiente a las demás— claves 
hermenéuticas. Pero esta posibilidad no pa- 
rece tener base en la posición que describi- 
mos, De hecho, los pensadores a quienes nos 
referimos —no sin penosas experiencias— 
han quedado carentes de inserción en la 
vida de las iglesias existentes y en muchos 
casos privados de diálogo real con ellas. 
Queda la posibilidad que hemos llamado 
“sectaria”, pero aqui se plantean todos los ( 
problemas’ de ese fenómeno en la historia 
de la iglesia cristiana por lo que regresa- 
mos al problema del reduccionismo. 


En efecto, el más grave problema sec- 
tario me parece ser la total identificación 
de Jesucristo con (o más gravemente su re- 
emplazo por) algún particular principio de 
interpretación que es erigido en norma ab- 
soluta de autenticación de lo cristiano. Co- 
mo consecuencia, la fe es reducida a una 
creencia o a una conducta, ¿No corremos 
aquí el riesgo de hacer una total ecuación 
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de fe è ideología, Diós e historia, tevolu- 
ción y misión, iglesia y humanidad (y/o 
remanente y comunidad de compromiso po- 
lítico)? De hecho, repetidas veces en estos 
escritos, las mencionadas parejas de térmi- 
nos se usan en forma intercambiable. La 
Conferencia de El Tabo habla, con tazón, 
de “superar la falsa antinomia de fe e Ideo- 
logía y comprender que la misma fe cris- 
Hana necesita expresarse históricamente a 
través de ideologías políticas o del cambio 
social, si bien esa expresión es siempre par- 
clal, imperfecta y variable”, Pero en una 
formulación reciente, de Santa Ana inter- 
preta que “ya no cabe seguir sosteniendo la 
distinción entre la ideología y la fe”. En 
una interesantísima discusión del problema 
de la Identificación de estas parejas de tér- 
minos, Alves subraya la dialéctica entre la 
“encarnación” de la fe en un momento par- 
ticular y su carácter permanentemente cri- 
tico —razón por la cual la noción de utopía 


le parece particularmente adecuada— con- 


cluyendo que estas parejas de términos de- 
ben ser mantenidas, como en la formula- 
ción cristológica, “sin separación, sin con- 
fusión”. Si el proceso de identificación lle- 


‘gara a consumarse, no sólo tendríamos un 


problema teológico sino una auténtica cri- 
sis de la fe y el riesgo verdaderamente mor- 
tal de sustituir a Jesucristo por alguna otra 
cosa. 


Finalmente, habría que observar que én 
toda esta teologia no se ha logrado superar 
radicalmente el problema de la dependen- 
cla teológica. Con muy escasas excepciones, 
no nos hallamos —como el lector lo habra 
advertido— con una reflexión original en 
el plano estrictamente teológico sino con la 
elaboración, muy significativa por cierto, 
de intuiciones y líneas teológicas sutgi- 
das en Europa o EE.UU. En base à esta 6b- 
servación quisiera sugerir un primer toro- 
lario práctico. La razón de esta dependen- 
cla mé parece ser la casi total ausencia de 
investigación propia en los planos de ges- 
tación de la teolrgía: la exégesis bíblica y 
la historia. Hay aquí un problema de “in- 
fraestructura” teológica similar al de otros 
aspectos de nuestro subdesarrollo. No es 
posible pensar en una verdadera liberación 
de nuestra teología —excluidc el aislamien- 
to— si seguimos importando la exégesis, la 
Investigación histórica, ya hechas en Eu- 
ropa o en EE.UU. Sólo nos será posible mon- 
tar en tal caso una industria teológica de 
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consumo que, elaborada a pase de lo reci- 
bido, sólo podrá redistribuir los elementos 
dados. Es necesario crear una investigación 
científica de modo que la confrontación de 
las condiciones latinoamericanas se dé des- 
de el nivel inicial del quehacer teológico y 
no sólo cuando se llega al sistemático o 
ético, que resulta entonces apoyado en pre- 
suposiciones exegéticas e históricas no exa- 
minadas. Se me ocurre, simplemente como 
ilustración, el problema de la interpreta- 
ción de ciertos temas del A. T., o de pro- 
blemas históricos como el de la relación de 
la iglesia latina y las norafricanas en el si- 
glo IV. Lo que necesitamos no es recibir de 
los historiadores y exégetas europeos los 
resultados de sus trabajos y luego aplicar- 
los, como si fueran neutrales, sino tener la 
oportunidad de hacer la investigación des- 
de los datos mismos y a partir de lo que so- 
mos. El resultado de esta ecuación herme- 
néutica única es lo que permitirá liberar- 
nos para un verdadero diálogo. Es por esta 
razón que no puedo coincidir con el apa- 
rente rechazo del R. P. Segundo y algunos 
protestantes, de la labor institucional: me 
parece equivalente a rechazar pozos petro- 
líferos, red caminera o energía en un ro- 
manticismo gandhiano: sin bibliotecas, 
equipo humano, tiempo ocioso, revistas, co- 
loquios, no hay labor cientifica significa- 
tiva —al menos en el mundo en que todos 
reconocemos que nos hallamos—. Y todo 
esto requiere un marco institucional. Por 
eso, la ayuda exterior debe, en el plano 
teológico (que no es necesariamente idén- 
tico a otros) tender a fortalecer y permi- 
tir un funcionamiento bastante autónomo 
a las instituciones: el verdadero problema 
no es‘la institucionalización sino cómo 
brindar la ayuda de modo que las institu- 
ciones ganen independencia de criterio y 
funcionamiento. 


Un segundo corolario tiene que ver con 
el dilema eclesiológico que advertimos en 
la teología isalina, En la práctica, aislados 
de las iglesias existentes pero conscientes 
de la necesidad eclesiástica, se han visto 
forzados a buscar una realidad extra- 
eclesiástica. Se plantea así el problema de 
continuidad - ruptura, tradición - novedad. 
Cualquiera sea la opción que uno adop- 
te, me parece evidente la necesidad de 
rue la teología tome en cuenta el panora- 
ra >cleslástico y no sólo el eclesiológico. 
En ste punto sugeriría que el reconoci- 
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mientu de la traScendencia de Jesucristo 
con relación a los principios hermenéuti- 
cos que utilizamos para explicitar su sig- 
nificado lleva envuelto el reconocimiento 
de la realidad eclesial total —incluidas las 
iglesias establecidas— como marco de re- 
ferencia del teólogo, no sólo en cuanto ob- 
jeto de analisis sino como ámbito de ser- 
vicio, como una realidad a asumir en la 
ambigúedad de su existencia histórica y 
por cuya renovación ha de estar compro- 
metido. Sin duda cabe distinguir aqui la 
cuestión de si no es lo característico del 
Protestantismo hacer una opción teológi- 
ca a cuya fidelidad se subordina la solida- 
ridad eclesiástica aceptando la ruptura De 
hecho, eso aconteció en la Reforma del 
siglo XVI, Pero yo sostendria que la ¡us- 
tificación de aquella opción particular era 
que no se trataba de una simple quaestio 
disputata, sino precisamente del reconoci- 
miento de esa trascendencia de Jesucristo 
de la que depende toda unidad eclesiástica 
que Ro sea sectaria (”, 


La renovación teológica sólo puede sal- 
varse del verbalismo por un lado y del 
sectarismo por Otro si se concreta como 
un proyecto de renovación de la iglesia. 
Esta es, por supuesto, una opción teológi- 
ca decisiva, ya que sostiene que si la rela- 
ción entre teología y sociedad es inmedia- 
ta en el plano de la crítica, el análisis y 
la elaboración, es mediata en el de la pro- 
yección —la teología es un servicio a la 
iglesia— (¡bien entendido, en función de 
la misión de ésta!). 

Una nota más, sumamente importante, 
que la experiencia de la teología isalina 
destaca positivamente: el teólogo protes- 
tante necesita aguda conciencia de su gran 
riesgo, el aislamiento. ISAL rompió en es- 
te sentido una larga cautividad y los re- 
sultados son sumamente significativos. En 
América Latina al menos, el teólogo pro- 
testante no puede concebir ni su teología 


‘ni sus iglesias como realidades autónomas, 


sino como interlocutoras, en primer tér- 
mino de las teologías y la Iglesia Católica 
Romana, y luego del pensamiento y la so- 
ciedad latinoamericana en general (“lue- 


(*) Aunque es parcialmente valedera la afirmación 

de que no habrá verdadero cambio de las estruc- 
turas y la mentalidad eclesiástica sin un cambio en las 
estructuras políticas y económicas de ia sociedad, ella no 
invalida la posíblildad de señales de esa transformación 
en la iglesia; un hecho que me parece histórica y teo- 
lógicamente de la mayor importancia 
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go” no implica por supuesto un orden cro- 
nológico sino metodológico; hay otru sen- 
tido en que la realidad latinoamericana es 
primaria para ambas iglesias y sus teolo- 
gias). 

En esta labor, la tematica que ISAL ha 
destacado tiene una importancia critica y 
mayéutica fundamental, en cuanto plan- 
tea constantemente la cuestión de la con- 
gruencia entre el horizonte escatológico 
y la tradición histórica en los que la teo- 
logía no puede dejar de moverse por una 
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parte y e: momento inmediato de la libe- ` 
ración del hombre (de su redención) en 
sus circunstancias concretas por otra. Así 
desenmascara las idolatrías a las que la 
teología fácilmente se enajena, y positiva- 
mente permite profundizar el misterio de 
la gracia en su dimensión histórica. En es- 
ta doble dimensión puede hallarse el sen- 
tido en que, sólo al hacer en su lugar una 
teología que es insustituible y no inter- 
cambiable, se puede hacer teología real 
mente “universal”, 
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RICHARD SHAULL 


A FORMA DE LA IGLESIA 
EN LA NUEVA DIASPORA 


pia la naturaleza misionera de la igle-” 
sia, parecería lógico suponer que las mi 
sionés habrían de surgir espontáneamente de 
su vida misma, y qué en toda iniciativa de 
esté tipo la iglésia ocuparía el lugar central. 
Hisióticámenté, sin embargo, la relación en- 
tré las inisiohes y la iglesia ha sido mucho 
méños clata. Eh sus orígenes, el movimiento 
mislonefo fhodétno fue en gran medida ‘un 
movimiehto laico. En muchos casos cobró for- 
ma fuera de la estructura eclesiástica, y aun 
cuando ño sé piodujera esta ruptura no hubo 
muchas ocasiones en que el impulso misione- 
ro llegase a ocupar el lugar central en la 
vida de la iglesia. Este hecho, sumado a la 
relativamente escasa importancia que el pie- 
tishe —fundamento espiritual del movimien- 
to misionero moderno— die a la doctrina de 
la iglésia, trajo como resultado una situación 
dite ha sido adecuadamente descrita por e 
piolélor Latourette en estas palabras: 

“El iínico dé los objetivos principales del 
ptograrha comprendido por el movimiento mi- 
sieñeto del periodo recientemente finalizado, 
qué no se llevó a cabo satisfactoriamente, fue 
conseguir la ereacién de comunidades cristia- 
nas que prolongaran su existencia en el pe- 
tiedo subsiguiente. En lo que se refiere a tra- 
ducción de las Escrituras, difusión del mensaje 
cristiano e introducción y adaptación de algu- 
nas características y métodos de origen ocel- 
deñtal cuya necesidad era evidente, las misio 
nes protestantes modernas lograron un éxito 


NUMERA 20 /METIEMBRE 1969 


rotundo. No obtuvieron tan rápidos progre- 
sos, sin embargo, en el propósito de edificar 
la iglesia cristiana... En esta relativa falta de 
énfasis sobre. la iglesia... las misiones protes- 
tantes de la época que acaba de finalizar 
difieren de cualquier otra cosa conocida pre- 
viamente en la historia, Nunca, en ningún 
periodo de la propagación del cristianismo, 
los misioneros dieron tan poca atención a la 
creación de la iglesia cristiana.” (Missions To 
marrow, págs. 94-95.) 

En las décadas más recientes, todo esto 
ha cambiado, Hemos llegado a descubrir que 
Dios desea actuar en el mundo a través de 
un pueblo, y que por definición este pueblo 
es uno. Advertimos que Cristo toma forma 
en el mundo en la comunidad, que la Nueva 
Humanidad llega a existir cuando los hom- 
bres entran en relación con Cristo y con sus 
semejantes, Se nos enfrenta al hecho que la 
dádiva de nuestra unidad en Cristo consti. 
tuye el punto de partida de todas nuestras 
relaciones con los demás. En el movimiento 
ecuménico, estos descubrimientos han temado 
forma concreta delante nuestro, 

Todo esto ha tenido una profunda in- 
fluencia, tanto wbrele movimiento misione 
ro como sobre la iglesia en toda su ampli- 
tud. El movimiento misionero de hoy reco- 
noce que todos sus esfuerzos están dentro de 
esta realidad de la iglesia; los que se han 
abocado a la obra misionera dan importan- 
cia central a su establecimiento y erecimien» 
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to, Este reaescubrimiento de la iglesia repre- 
senta un gran triunfo en la historia del pro- 
testantismo, y es de la mayor importancia 
para su futuro desarrollo, 

Al mismo tiempo, la iglesia ha descubier- 
to nuevamente su esencial carácter misionero, 
Tal como lo expresa el doctor Blauw en su 
estudio sobre La naturaleza misionera de la 
iglesia: 

“En las últimas décadas ha tenido lugar 
un significativo desarrollo de la teología bí- 
blica, que ha llevado al redescubrimiento de 
la iglesia como una comunidad del Reino, 
como una comunidad de testimonio y de ser- 
vicio en y para el mundo. Aun fuera del mo: 
vimiento misionero existente, la convicción de 
que la iglesia es una comunidad mision+ra 
o deja de ser la iglesia es compartida por la 
gran mayoría. La eclesiología de los siglos 
pasados que permaneció tan estática, está 
siendo sustituida ahora por otra más dinámi- 
ca que es a la vez escatológica y misionera,” 
(V. página 120.) 

Estos extraordinarios geontecimientos, sin 
embargo, han llegado a crearnos un nuevo 
problema. En términos teológicos, la iglesia 
puede ser una comunidad misionera. En los 
hechos reales, se ha constituido en un serio 
obstáculo para la obra de las misiones. La 
congregación local extrae a la persona del 
mundo: y absorbe su tiempo en un programa 
religioso en lugar de dejarles en libertad pa- 
ra su misión en el mundo. Nuestras orga- 
nizaciones eclesiásticas no son buenos ejem- 
plos de ese tipo de ejército dinámico y fle- 
xible”que dirige sus energías principalmente 
hacia el testimonio y el servicio de los que 
se hallan afuera. Las juntas y organizaciones 
misioneras, en su justificado desco de trans- 
ferir una creciente responsabilidad a sus igle- 
sias hijas, han llegado a atarse de tal manera 
a una organización eclesiástica relativamente 
estática, que, con raras excepciones, no han 
conseguido mostrar grandes posibilidades de 
pensar imaginativamente sobre las vastas y 
nuevas fronteras de la misión, ni se han abo- 
cado a nuevas aventuras en ese campo. Y el 
movimiento ecuménico se han envuelto hasta 
tal punto en las relaciones inter-eclesiásticas, 
que ha tenido escaso tiempo para ocuparse 
de los problemas cruciales que afectan a la 
situación humana. 

Consecuentemente, la renovación de la 
iglesia se ha convertitdo en uno de los pro- 
blemas más importantes de la teología de la 
misión en el presente. En este campo de in- 
terés el estudiante de las misiones se encuen- 
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tra en buena compañía, En efecto, práctica- 
mente todo el mundo se interesa en el tema 
de la renovación, y en todas partes hay gen 
te escribiendo o trabajando en eso. El redes. 
cubrimiento del concepto ecclesia reformata 
semper reformanda, indica, por lo menos pa- 
ra nosotros los calvinistas, que la renovación 
debe jugar un rol central en la vida de la 
iglesia en todos los tiempos. Y sin embargo, 
después que todo ha sido dicho y hecho, nos 
sentimos ganar por un sentimiento de frus- 
tración y parálisis en este punto. Karl Barth 
ha sido capa? de sugerir, en un reciente ar: 
tículo en la Ecumenical Review (julio de 
1963), que el catolicismo romano puede estar 
haciendo mayores progresos que nosotros en 
esta dirección. Unos pocos meses antes de su 
muerte, Dietrich Bonhoeffer escribió una car- 
ta a su nieto, el día de su bautismo, en la 
que le decía: “Para el tiempo en que hayas 
crecido, la forma de la iglesia habrá cam- 
biado tanto que no podremos reconocerla.” 
(Letiers and Papers from Prison, página 160.) 
Cuando contemplamos el desarrollo eclesiás- 
tico que ha tenido lugar en Alemania Occi- 
dental o en este país (U.S,A,) en los últimos 
veinte años, estas palabras traen un sonido 
extrañamente perturbador, Y lo que es aún 
más serio, existe en algunos circulos un pro- 
fundo temor de las renovaciones radicales, 
el sentimiento de que los esfuerzos para re- 
novar la iglesia representan una amenaza pa- 
ra ella, su ministerio y su acción en el mun- 
do. Y aun donde se están haciendo constan- 
tes esfuerzos de renovación, se ve incertidum- 
bre y frustración y una creciente sensación 
de que todavía no han aparecido respuestas 
muy claras. 

Es tarea de la teología de las misiones alen- 
tar una seria reflexión teológica sobre este 
problema. Preocupada como se halla con lo 
que Dios está haciendo en el mundo y en la 
iglesia, y la relación entre ambos en un mo- 
mento particular de la historia, la teología 
de las misiones puede tener una contribu- 
ción que hacer en el punto que más atención 
requiere en el presente. Sólo cuando nos sen- 
timos libres para percibir las transformacio- 
nes radicales que Dios puede estar haciendo 
en su iglesia por su interés en el mundo, es- 
tamos en condiciones de encontrar la direc- 
ción precisa de esta renovación y el valor pa- 
ra lanzarnos en ella, Esta empresa puede pa- 
recer ambiciosa eh extremo, pues ninguno de 
nosotros ha recibido especial iluminación en 
este punto. Y, sin embargo, si buscamos en- 
contrar el camino de la obediencia nos ve- 
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die 


mos en la obligación de reflexionar sobre lo 
aue Dios está haciendo en nuestra historia a 
la hz de su acción cay ana historia particu 
lar. Sólo podemos correr este riesgo en la 
confianza y constante apertura a la correc- 
ción del espíritu a través de la comunidad 
de los creyentes, 


En este contexto, la tesis que  descaria 
proponer es la siguiente: Dios ha llevado hoy 
a su iglesia a la situación de una nueva diás- 
pora. Después de más de mil años de exis 
tencia como un pueblo reunido en la cris 
tiandad, los cristianos se hallan nuevamente 
dispersos en un mundo no cristiano; y las 
formas de la renovación de la iglesia deben 
ser ahora formas auténticas de existencia de 
la comunidad cristiana en esta dispersión 


| — LA DISPERSIÓN: 
PASADO Y PRESENTE 


La utilización del concepto diáspora para 
describir la vida de los cristianos en el mundo 
moderno no es de ningún modo algo nuevó 
en los círculos ecuménicos. Hasta donde pode- 
mos saberlo, sin embargo. ha sido manejado 
con un sentido estrecho para referirse a la 
dispersión de los cristianos en el mundo du- 
rante la semana, en contraste con la concen- 
tración de la vida eclesiástica el domingo. 
Hans-Ruedi Weber, que como secretario del 
Departamento de Laicos del Consejo Mun- 
dial de Iglesias hizo circular ampliamente es- 
ta idea, escribe así en uno de sus estudios 
mejor conocidos: 


“Debe hacerse énfasis, ante todo, en que 
la iglesia vive no sólo en asamblea, sino tam- 
bién en dispersión. En el lapso entre la as- 
censión de Cristo y su segunda venida, la 
iglesia de Cristo tiene dos formas de existen- 
cia: la de la ecclesia, la asamblea, y la de la 
diáspora, la dispersión. Los ministros que 
cumplen su servicio principalmente en las 
asambleas del pueblo de Dios, se hallan siem- 
pre en peligro de mirar la iglesia demasiado 
exclusivamente desde el punto de vista de la 
asamblea, .. El verdadero rol del laico en la 
iglesia se encuentra aparentemente no en su 
forma ecclesia, sin embargo, sino en la dids- 
pora.” (The Marks of an Evangelising Church, 
en The Missionary Church in East and West, 
paginas 109-110.) 


El concepto es útil en todo su alcance. 
Sin embargo, no ataca la afirmación de que 


ja reunión del pueblo de Dios en el dia de 
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_ objetivos El Dios que realizó estos grandes 


hoy debe tomar la forma de una comunidad 
identificada con la cristiandad occidental. Ade- 
onis, deja de contemplar la posibilidad de que 
en la situación presente la misma iglesia, y 
no solamente el cristiano individual en su vi- 
da cotidiana, se encuentra en diáspora. Pue- 
de resultar provechoso, por lo tanto, analizar 
un poco más esta posibilidad. 

El pueblo de Israel vivió en el recuerdo 
de un gran acto de liberación, por el que 
Dios le sacó de la esclavitud de Egipto y le 
guió a través del desierto para entregarle la 
Tierra Prometida. Dios le otorgó a este pue- 
blo elegido un reino en el que pudo final- 
mente instalarse y fundar una patria. Como 
pueblo. se sintió unido por el mismo fondo 
racial y cultural y por las mismas esperanzas y 


actos en su historia fue el centro de su vida 
nacional; el templo en el que fue adorado 
—y en el que se hallaba presente de una ma- 
nera especial— era el punto focal de su exis- 
tencia. Gran número de sus más sobresalien- 
tes líderes religiosos, además, tuvieron una 
visión de la misión de Israel en el restable- 
cimiento de todas las naciones. Con el adve- 
nimiento del reino mesiánico, Jerusalén sería 
el centro del mundo y todas las naciones 
convergirían hacia allí. 


En determinado momento se produjo una 
severa crisis en la vida de la nación; y en 
medio de ella, surgió un extraño grupo de 
profetas que anunciaron que el mismo Drós 
que había reunido al pueblo en esta única 
nación, iba ahora a diseminarlos en toda la 
superficie de la tierra. Este anuncio fue en- 
teramente resistido. Sólo podía ser el produc- 
to de una mente negativa y tortuosa, y los 
israelitas hicieron todo lo que pudieron para 
liberarse de esta gente que amenazaba toda 
su existencia como pueblo de Dios, Sin em- 
bargo, la dispersión ocurrió. La vasta mayo- 
ría de los israelitas, a veces por compulsión 
y a veces por elección, fueron diseminadoa 
entre las naciones paganas del mundo y obli- 
gados a vivir entre pueblos de diferentes ra- 
zas y culturas, de ideas morales y religiosas 
diferentes. Perdieron su identidad como rei- 
no. El templo fue destruido y debieron en- 
contrar nuevas formas de culto en medio de 
su dispersión, entre aquellos que no conocían 
a Yavé. Ya no podían seguir esperando la 
reunión de todas las naciones en torno a Je- 
rusalén. Aunque esta esperanza sobrevivió, 
muchos de ellos descubrieron que Dios los 
habla llamado a la tarea más ardua y penosa 
de hacerle conocer, a pesar de todas sus de- 
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bilidades, mientras habitaban entre los pue- 
blos que los rodeaban. 

Desde la primera Edad Media la iglesia 
occidental concibió su propia situación más y 
más en esta misma línea. Dios, en este caso, 
había reunido a un pueblo de una manera 
única, No es sorprendente que algunos de los 
que vieron más claramente la grandeza de 
este acto divino concibieran al cristianismo 
como un reino, Christopher Dawson puede ha- 
blar en términos fervorosos de “la unidad or- 
gánica y la continuidad de la sociedad cris- 
tiana”, “una vida en todo el sentido de la 
palabra”, con sus diferentes “formas institu- 
cionales.” (Medieval Religion, páginas 7, 20.) 
El cardenal Newman expresó en ciertas opor- 
tunidades: “El cristianismo es un poder im- 
perial, un anti-reino que ocupa la tierra.” Se 
trataba en estos casos de una cultura y una 
sociedad conformada por el cristianismo y en 
la que los cristianos podían sentirse como en 
casa. Hasta cierto punto, éste era un pueblo 
homogéneo, unido en una lealtad común y 
en presunciones comunes en cuanto a la vida 
y al mundo. Aquí también Dios se hallaba 
en el centro de la vida y la catedral medie- 
wal o la capilla protestante en la ciudad era 
el centro de la comunidad. Por medio de la 
proclamación de la palabra y la administra- 
ción de los sacramentos, todos los aspectos 
de la vida se relacionaban con Dios y eran en- 
frentados con sus demandas. El ministro, de- 
bido a la participación en estos actos y a su 
presencia en la sociedad, era el representan- 


te de Dios y sus propósitos para ese pueblo. 


El evangelismo y la misión ocuparon a me- 
nudo un primer plano, pero normalmente 
condujeron al pueblo a una iglesia con su 
propia. forma peculiar de vida y cultura de- 
terminadas por el cristianismo. 


Si nuestra preocupación es ver lo que Dios 
está haciendo en nuestra historia a la luz 
de lo que ya hizo en la historia de su pue- 
blo elegido en el pasado, puede resultar útil 
considerar la idea de que una nueva diás- 
pora constituye hoy la situación de la igle- 
sia. Naturalmente, esto no ocurre del mismo 
modo que en el siglo VI A.C. Sin embargo, 
el cristianismo está disolviéndose rápidamen- 
te a nuestro alrededor, de modo que aun 
en Occidente la iglesia se está convirtiendo 
en un pueblo disperso. Además, sin necesi- 
dad de marchar al exilio, el mundo no cris- 
tiano ha abierto una separación entre noso- 
tros, en tanto los medios modernos de comu- 
nicación crean un mundo en el que somos 
una pequeña minoría y la explosión demo- 
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gráfica indica que cada año el porcentaje de 
cristianos disminuye. Por lo tanto, nos halla- 
mos en una situación similar a la de los ju- 
díos de la Diáspora, diseminados ehtre pue- 
blos cuya cultura, costumbres y formas de 
pensamiento no son ni llegarán a ser como 
las nuestras; nuestras catedrales y templos ya 
no se hallan en el centro de la vida ni con- 
siguen reunir a toda la comunidad bajo su 
Dios. Si esperamos alcanzar al hombre mo- 
derno, no será tanto por la posibilidad de 
introducirlo en la iglesia, sino por salir a su 
encuentro en medio de nuestra dispersión. 
Si ésta es realmente nuestra situación, sig- 
nifica que la iglesia ha sido llamada hoy a 
un cambio de perspectiva y orientación poco 
menos radical que el que trajo consigo la 


Diáspora judía. Frente a esto que se presenta | 


como una catástrofe irreparable, la mayor 
tentación es escuchar a los falsos profetas 
que tratarán de sanar nuestras heridas super- 
ficialmente y gritarán: “Paz, paz, cuando no 
hay paz” (Jeremías 6:14). Buscaremos deses- 
peradamente algún medio fácil de hacer fun- 
cionar nuestro antiguo sistema y esperaremos 
ansiosarmente algún signo de éxito, o confia- 
remos en alguna nueva técnica espiritual o 
en un nuevo movimiento evangelístico. O, en 
medio de nuestro colapso y desesperación, po- 
demos tomarnos tiempo para preguntar por 
qué Dios ha enviado esto sobre nosotros, y 
el Espíritu podrá conducirnos tras él en la 
dispersión. 

Para que suceda esto último, sólo puede 
ayudarnos comenzar a entender el significa- 
do de la dispersión del pueblo de Dios en 
la economía divina. En esto, otra vez la Diás- 
pora judía puede arrojar probablemente al- 
guna luz sobre nuestra situación, porque de 
acuerdo con los profetas, la dispersion eva 
un juicio divino que, en los misterios de 
la voluntad de Dios, equivalía también a un 
nuevo llamado a Israel para convertirse en 
su siervo, 

Israel fue elegido por Dios como su sier- 
vo por el bien de todas las naciones, En las 
palabras de Blauw, “Toda la historia de ls 
rael no significa otra cosa que la continuación 
del proceder de Dios con las naciones, y sólo 
puede ser entendida a partir del problema 
irresuelto de la relación de Dios con estos pue- 
blos” (op, cit, pág. 19). Debido a la fideli- 
dad a su Dios y la obediencia a sus manda- 
mientos en todos los aspectos de su vida, Is- 
rael sería utilizado por Dios para cumplir es- 
ta misión. “Si te volvieres, oh Israel... y 
jurares: vive Yavé, en verdad, en juicio y en 
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justicia, entonces las naciones serán benditas 
en él, y en él se gloriarán.”.(féremías, 4:1-2.) 
Pero él pueblo de Israel se apartó de este 
camino. Cuando se estableció en la tierra que 
Dios le entregó, olvidó la finalidad de su 
elección y comenzó a servirse de Dios para 
sus propios fines, para su propio provecho y 
seguridad. En este sentido, pronto se volvió 
a los ídolos que resultaban mucho más útiles 
para esos propósitos, olvidó la justicia opri- 
miendo y explotando a los pobres, los huér- 
fanos y las viudas. En esta situación, el jui- 
cio significó dispersión. porque sólo la des 
trucción total del orden que Dios misma ha. 
bía edificado pudo reabrir el cámino para 
que Israel participasé nuevamente en los pro 
posites divinos. “Porque no ohederieron 
a mi vor, ni carhinaron de acuerdo con élla, 
sino que se fueron tras su propia corazón 
v en pos de los baales. . Por tanto . los 
esparciré entre naciones que ni ellos ni sus 
padres conocieron” (Jeremías 9: 13-16). 


¿Acaso la penetración de feremías para in- 
terpretar los hechos de ese tiempo no habla 
de un modo más bien perturbador a nuestra 
propia situación? En su estudio sobre el em- 
puje misionero de la iglesia del Nuevo Tes- 
támento, Blauw subraya: “La ruta del Evan- 
gelio es el camino desde Jerusalén, el centro 
de israel, a Roma, el centro del mundo” (op. 
cit, pág. 94). Los cristianos primitivos ten- 
dían a abandonar el concepto judío de pue- 


we 


blo debido a sus connotaciones estáticas, v a . 


referirse a sí mismos como la ecclesia, es de- 
cir. los que fueron apartados por el llamado 
de Dios a su servicio. Se constituyeron en 
un pueblo peregrino que vivía en el mundo 
y atravesaba el mundo. Se vieron a sí mis 
mos, efectivamente, viviendo en una nueva 
diáspora (1 Pedro 1:1, Santiago 1:2) Pronto 
llegaron a Roma y la conquistaron y Dios les 
ofreció la posibilidad de constituirse, una 
vez más, en un pueblo reunido, con su propia 
ración, obtenida por las influencias del 


` Evangelio. Con el paso de los siglos tos cris- 


tianos edificaron una sociedad en la que Dios 
era el centro y la fuente de su vida y su es- 
peranza. Pero gradualmente Roma se convir- 
rió én otra Jerusalén, y el pueblo reunido de 
Dios no evitó los errores de los que se reu- 
nieron alrededor de Jerusalén siglos antes 
Porque a pesar de la grandera que hubo 
en ésta reunión de la cristiandad, se ha 
llegado ahora a un punto en el que 
las perspectivas, fofmas y estructuras que 
fueron centrales en ese momento ya no 
soh adécuadas. En tanto sigamos yiviendo en 
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ellas, el cristianismo se identifica de tal mo- 
do con ésa cultura que ni puede revelar su. 
crisis interior ni ofrecer nuevas posibilidades. 

El programa de la iglesia local se ha con 

vertido en un medio, por el que los cristia- 

nos son arrancados de su inserción en el mun- 

do donde Dios se halla obrando para ser par- 

te de una institución religiosa. Cuando nue» - 
tros templos, organizaciones y programas se- 
expanden, nuestra prisión llega a ser aún más 

grande. En medio de un mundo dinámico, 

nos vemos tan atados a una institucionaliza- . 
ción de nuestra fe, que el mundo se aleja 

de nosotros y quedamos más y más ausentes 

de los lugares donde las verdaderas cuestio . 
nes de vida y muerte pará el hombre moder- , 
no y para nuestra sociedad se están levan- ` 
tando. De ese modo, gastamos nuestro tiem-. 
po y energías tratando de alcanzar a nuestra . 
sente. cuya manera de entender la fe no se 

relaciona básicamente a estas cuestiones, si- 

mándonos algo fuera de época, en una em- 

presa que, para decirlo en los términos más 

suaves, no es ni muy excitante ni productiva. 

El científico moderno actúa temerosa y pre- 

cariamente en las fronteras donde se encuen- . 
tran las cuestiones del destino humano. En 

lugar de situarnos a su lado, gastamos nues- 

tras energías tratando de convencer a nues 

tra gente que la ciencia y la religión pueden 

no ser incompatibles. Aunque algunos de 

nuestros dirigentes. mayormente los minis, 
tros han sobresalido por su actuación en el, 
conflicto racial, estamos haciendo todavía muy .. 
poco para llevar a nuestros miembros a esa 
lucha. quizás la más decisiva para nuestra 
nación en esta época. La mayoría de nues- 
tros esfuerzos se dilapida tratando de hacer 
algo para que la iglesia no continúe siendo 
la institución más segregacionista en Améri- 
ca. Y si por casualidad llegásemos a tener 
éxito en esta tarea, para ese tiempo la fron- 
tera racial se habrá movido mucho más allá 
de ese punto y seguiremos tan atrás como 
ahora. En esta situación, la dispersión, como 
un juicio por el que Dios derriba lo que él 
mismo ha construido y disemina a su pue- 
blo en un mundo no cristiano, puede ser 
un signo para entender los sucesos en la igle 
sia de hoy. 

En los misterios de la providencia divina, 
la Diáspora también llegó a significar un 
medio por el que Israel fue llevado a rein- 
terpretar su existencia y su misión, y a par- 
ticipar en el plan de Dios para el mundo 
de la única manera posible. Los que cayeron 
en el exilio probablemente no lo entendia 
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ron así; se hallaban demasiado agobiados por 
el desastre. Pero en épocas del Déutero-Isaías 
se inició una firme reinterpretación. En el 
capítulo 43, el profeta se refiere liricamente 
a las “cosas nuevas” (vers. 19) que Dios está 
haciendo mientras reúne a su pueblo desde 
lejos: “No temas, porque yo estoy contigo; 
del oriente traeré tu generación, y del occi- 
dente te recogeré. Diré al norte: álzate; y al 
sur: no te detengas; trae de lejos mis hijos 
y mis hijas de los confines de la tierra” (vrs. 
5-6). 

Sin embargo, ésta no es la concentración 
auto-centrada de los primeros tiempos, sino la 
convocación a una gran asamblea de las na- 
ciones en que el pueblo de Israel será el tes- 
tigo de Dios y proclamará su culto. El clí- 
max de esta reinterpretación se alcanza en los 
cantos del siervo sufriente, donde el profeta, 
a partir del tremendo sufrimiento de la dis- 
persión, consigue ver el papel de Israel en 
el plan divino en la forma de siervo sufriente. 

En realidad, fue la Diáspora que preparó 
el camino para la difusión del Evangelio en 
todo el mundo greco-romano, aunque no 
exactamente de la manera que el pueblo ju- 
dio esperaba. De acuerdo con los cálculos de 
Harnack, más de cuatro millones de judíos 
se habían esparcido en todo el imperio, don- 
de los principios básicos de su religión se fue- 
ron conociendo y se ganó un buen número 
de prosélitos. Debido a la Diáspora, se tra- 
dujo el Antiguo Testamento al griego y se 
desarrolló una nueva institución, la sinagoga. 

Cuando más aguda llega a ser la crisis en 
la vida institucional del pueblo reunido en 
la cristiandad, muchos de nosotros seguiremos 
probablemente el ejemplo de los exiliados en 
Babilonia y “colgaremos nuestras arpas de los 
sauces”. Sin embargo, si significa algo para 
nosotros ver nuestra historia ala luz de 
una historia en particular, podemos sentirnos 
libres para discernir el llamado y la oportu- 
nidad que viene a nosotros en la Diáspora. 


‘Podemos alcanzar una visión de la importan- 


cia del Evangelio para la situación humana 
y de nuevas formas de comunidad cristiana 
que no podríamos obtener de otro modo. En 
una de sus cartas, Dietrich Bonhoeffer men- 
ciona Ja revolución que Lutero trajo cuando 
dejó el monasterio y salió al mundo como 
el lugar donde debía servir a Dios. Ve en 
éste el “más feroz ataque y asalto que fue 
lanzado contra el mundo desde el cristianis- 
mo primitivo”. Este ataque fue aplastado 
muy pronto en el protestantismo moderno, y 
es sólo' ahora, en la diáspora presente, que 
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Ao se nos presenta otra elección que vivir de 


. sus consecuencias, al descubrir que el lugar 


no sólo de la vida cristiana sino de la vida 
de la iglesia no se halla en ninguna esfera 
religiosa, sino en las “órdenes” concretas de 
la vida del mundo. Como consecuencia del 
proceso de secularización, Dios libertó al hom- 
bre moderno de todas las órdenes sagradas 
que lo encarcelaron. Ahora se halla libre pa- 
ra labrar su propio destino en la totalidad 
de la existencia histórica y dar forma a su 
propio futuro. En el preciso momento en que 
el hombre moderno contempla esta increíble 
oportunidad de destruir la existencia huma- 
na o crear una nueva humanidad, Dios nos 
ha llevado, en nuestra dispersión, al punto 
en que no tenemos otra elección sino parti- 
cipar totalmente en esta aventura en) el nom 
bre de Cristo. 


II — NUEVAS FORMAS DE VIDA ' 
PARA LA IGLESIA EN UNA 
NUEVA SITUACIÓN 


En la vida de la iglesia, esencia y forma 
se hallan inseparablemente relacionadas. El 
Cristo que está presente en y entre su pue: 
hlo es el Cristo encarnado; la iglesia, en tan- 
to “Cristo existiendo en la comunidad” (Bon- 
hoeffer), puede existir sólo en lo concreto, 
De este modo, cuando nos referimos a la 
esencia de la iglesia, esto incluye necesaria- 
mente las formas institucionales específicas 
que ella toma; cuando nos ocupamos primor- 
dialmente de estas formas, también rozamos 
inevitablemente la cuestión de la naturaleza 
de la iglesia. Sin embargo, no podemos evi- 
tar concentrarnos en un punto o en otro se- 
gún sea nuestro objetivo. En este caso, he- 
mos dado por sentado que la presencia «le 
Cristo se expresa en la Palabra, los sacramen- ` 
tos y la vida de la koinonía, Nuestro interés 
específico no es con estos elementos en sí mis- 
mos, sino más bien con la forma cambiante 
de la iglesia en tanto se esfuerza por dar 
auténtica expresión a estas realidades en la 
nueva situación de dispersión en que se en- 
cuentra hoy. Esto es todo lo que podemos 
hacer en este estudio. Es muy probable que 
cuando comiencen a desarrollarse nuevas for- 
mas de vida de la iglesia, surgirán cuestio- 
nes sobre la redefinición de su naturaleza. 

En este artículo sólo podemos aludir a 
algunas de ellas. 


Todo parece indicar que en esta nueva 
situación no sobrevivirán muchas de nuestras 
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fotiñas tradicionales de vida institucional. So- 
mos libres, sin embargo, para interpretar es- 
te colapso como la condición previa para el 
advenimiento de lo nuevo. “Si el grano de 
trigo ño caé en la tierra y muere, queda sõ 
lo; péro si muere lleva mucho fruto” (Juan 
12:24). Cuando llega a suceder esto, nuestro 
principal interés debe ser: ¿cuáles son las 
formas auténticas de existencia de la iglesia 
eh esta dispersión? No esperemos, sin embat- 
go, tener fespuestas claras, pero podemos en- 
contrar algún sentido de orientación y la li- 
bettad dé entrar en constante experimenta- 
ción, Hay elertos aspectos que parecen exigir 
niléstts atehcidn en el momento preseñte: 


1. Él núcleo de lá comunidad cristiana 
(la congregación) debe tomar forma ahora 
dentro de las diversas y precarias comunida- 
des en que los cristianos se hallan dispersos 
en la actualidad. 


En nuestros esfuerzos por renovar la vida 
parroquial, la mayoría de nosotros tiende a 
preocuparse principalmente de las formas ac- 


cales, y trata de descubrir cómo pueden lle- _ 


vatse a rabo ciertos cambios más o menos 
grandes, Peto si Dios nos ha enfrentado a una 
nutva diáspora, se requiere un enfoque com: 
pletaímehte diferente. Por el bien mismo de 
la vida tongregacional de la iglesia, debemos 
preguntarnos: ¿qué formas de comunidad 
ctistiaha se requieren en la dispersión y có 
mo pliedeh desarrollarse en términos realis- 
tas? Porque sólo citando estas nuevas formas 
aparezcan en nuestro medio podrá transfor- 
marsé la vida congregacional tal como la co- 
nocémos ahora 

Este tipo de comunidad cristiana lo exige 
lá misma naturaleza del Evangelio y de la 
iglesia. La iglesia no es ante todo una orga- 
nización religiosa, sino los primeros frutos de 
una nieva huffanidad en Cristo. Es el cuer- 
po de Ctiito, el nuevo hombre, el que tomó 
forma eh thédio de lo eoticreto de la existen- 
cia huftana eh Palestiña, eh un punto espe- 


cífico de la historia. La hueva vida ës el pro | 


blema del crecimiento hacia la madurez en la 
interrelación (Ffesios 4) de unos con otros, en 
tahto Jéauctisto nos perdona y reconcilia re- 
ciprocamente én medio del mundo concreto 
en que viviinos, Sólo cuando la fe ilumina y 
transfotma estas felaciones, recibimos los be- 
neficios de Cristo; sólo así puede él llegar 
a aer visible y real para nosotros y para el 
mundo, 

En el mundo en que todos vivimos hoy, 
esta nueva vida en Cristo sólo puede tomar 
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forma en la amplía diversidad de comuni- 
dades en que los hombres viven: en la fá- 
brica, la oficina u otras instituciones profe. 
sionales; en las organizaciones políticas y c0- 
munitarias; en la familia y en los grupos ad 
hoc que se reúnen para una labor específica. 
Es en estas fragmentadas y precarias comu- 
nidades que la vida humana se intercepta, 
donde crecen las relaciones y se efectúan de 
cisiones que determinan la vida del indivi 
duo y de la sociedad. Tal como señala un 
sociólogo alemán: 

“Aunque no hay quien sea capaz de en- 
tender al hombre en la totalidad de sus re 
laciones, nosotros creemos, sin embargo, qué 
podemos encontrarle en cada uno de los pa 
peles que desempeña como -hasta cierto 
punto un ¿er humano total; emos e» 
perar encontrarle en la profundidad de su 
ser, y la palabra de Dios puede enfrentarle, 
principalmente en este tipo de situaciones 
concretas.” 

La conclusión lógica de esto sería transfe 
rir la ubicación de una gran parte de nuestra 
vida congregacional a estas pequeñas comu- 
nidades, y erigir dentro de éstas templos, 
grupos de koinonia, etc., más o menos en la 
misma línea del programa que ahora tene 
mos en la iglesia local, A pesar de todo lo 
necesario que puede ser cambiar el centro 
de la actividad parroquial, esto por sí solo 
no es suficiente, Resultaría, probablemente, 
transferir el gueto cristiano del templo a 
estas comunidades, Porque, que Cristo tome 
forma en las interrelaciones del mundo, sig- 
nifica que los cristianos deben incorporarse 
totalmente en las comunidades en que sé ha- 
Ilan dispersos; es decir, deben mantener se 
rías relaciones personales con las personas que 
se encuentran allí y compartir su mismo in- 
terés por las verdaderas cuestiones humanas 
que allí surgen. La comunidad cristiana en 
tna dispersión de este tipo, sólo llega a ser 
puténtica cuando toma forma incorporándose 
a la gente, y ayudándoles a relacionar el 
Evangelio a las decisiones que exigen los pro- 
blemas concretos. 

Quizás pueda ilustrarse esto con un ejem- 
plo. Durante varias décadas, las iglesias fue- 
ron conscientes del hecho que la universidad 
representa una de estas comunidades. En un 
principio tratamos de ejercer nuestro minis- 
terio por medio del programa tradicional de 
la iglesia, llevándolo a cabo cerca del “cam- 
pus”, o en algunos casos dentro mismo de él. 
Pronto se hizo claro que esta manera de pro- 
ceder era inadecuada, porque la universidad 
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representa uno de esos mundos especiales de 
nuestra época, al que sólo podemos servir 
si nos hallamos dentro de su vida y preocu- 
paciones. De modo que las iglesias empren- 
dieron esta tarea apartando ciertas personas 
q lleyar a cabo un programa religioso en 
s universidad. Estos capellanes se dedicaron 
a organizar grupos de estudio, a la enseñan- 


Ya, a actuar como consejeros y, en algunos 


casos, a la predicación. Trabajaban conside- 
rablemente, pero salvo raras excepciones po- 
co sucedía. El número de estudiantes rela- 
cionados a la iglesia que llegó a interesarse 
en este programa era proporcionalmente muy 
pequeño, y mucho menos la gente de afuera. 
Ahora, sin embargo, estamos comenzando a 
ver otra posibilidad. Podemos concentrar nues- 
tra atención en la participación de los cris- 
tianos en algún aspecto de la vida universi- 
taria, Esto puede ocurrir cuando las personas 


entran en relación en la cafetería, por ejem- 


plo; cuando un pequeño grupo se reúne pa- 
ra discutir la relación -entre una disciplina 
y otra, o la relación de una disciplina en 
particular a la fe cristiana; cuando los estu- 
diantes comienzan a interesarse en algunos 


“aspectos de la vida universitaria, o cuando 


un grupo se incorpora en la lucha por la 
integración racial o por algún otro problema 
capital de nuestra sociedad. En cualquiera de 
estos casos, los estudiantes cristianos se ha- 
cen presentes en los lugares donde Cristo es- 
tá dando una nueva forma a la vida huma- 
na, y decubren cómo participar en una re- 
lación comunitaria que les libera para esta 
tarea. 


Cuando la comunidad cristiana vive en 
estas fronteras del mundo moderno, podemos 
encontrarnos en una situación en la que 
eventualmente puede desarrollarse una nueva 
vitalidad espiritual, y los medios de gracia 
pueden tener un nuevo significado para no- 
sotros. Esto es lo que ha sucedido frecuen- 
temente en la historia de la iglesia, cuando 
los que. se hallaban entregados a esfuerzos de 
renovación fueron conducidos por el espíritu 
al descubrimiento de auténticas formas de co- 
munidad para su situación particular. Este 
fue el caso, naturalmente, de la reforma del 
siglo dieciséis. En un artículo sobre “La con- 
cepción de Calvino de la Communio Sanc- 
torum” (Church History, setiembre de 1936, 
pág. 232), Ray C. Petry muestra cómo el ti- 
po de comunidad que Calvino desarrolló en 
su tiempo, centrada en la predicación y en 
la enseñanza de la palabra, en la oración, 
los sacramentos y la disciplina, tuvo un pro- 
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fundo impacto sopre la vida total de los cre- 
yentes. Escribe el autor: “De la acción colec- 
tiva resultante, surgió un nuevo incentivo pa- 
ra el progreso intelectual, la sistematización 
de actividades fundamentales, la vigilancia de 
la moral, el estímulo de la vida decidida, y 
el ataque a las condiciones socialmente pató- 
lógicas.” 

Esto es lo que no sucede tanto como se- 
ría necesario hoy, y es probable que no lle- 
gue a ocurrir con las formas que asume hoy 
Ja iglesia congregacional. Nuestros programas 
de educación cristiana así como nuestros es: 
fuerzos en la enseñanza continuarán en crisis 
hasta que descubramos cómo la comunidad 
cristiana puede llegar a ser una realidad en 
medio de los compromisos del hombre mo- 
derno en el mundo, y tomar allí nuevas for- 
mas que comuniquen los beneficios de Cristo 
a ese hombre y en ese lugar. 

Hasta ahora no tenemos una descripción 
muy clara de la naturaleza de estas comuni- 
dades cristianas en la diáspora contemporánea. 
Estamos convencidos, sin embargo, que irán 
apareciéndonos nuevas formas cuando los cris- 
tianos entren en relación con los demás al dis- 
persarse como familias, como miembros de gru- 
pos gremiales o sindicales, como participantes 
de alguna actividad social, comunista o polí- 
tica. Su programa se hará desde luego más 
flexible y abierto, ajustado al ritmo de vida 
en una sociedad industrial. Los miembros no 
llegarán a reunirse tan frecuentemente debido 
a sus responsabilidades, pero conocerán un 
tipo de relación que hará el Evangelio con 
mayor significado para ellos. Si esto resulta 
demasiado vago, recordemos que hemos sido 
destinados a ser un pueblo peregrino, y que 
en tanto vivimos una existencia peregrina ob- 
tenemos una nueva visión de Dios y una nueva 
experiencia de su poder en nuestras vidas. 


Cuando este tipo de comunidades llegue a 
existir en la dispersión, estaremos preparados 
para extraer su significado para el desarrollo 
de nuevas formas de vida parroquial y ecle- 
siástica. Sólo cuando nos enfrentamos a la rea- 
lidad de estas muevas comunidades podemos 
descubrir de qué manera deben relacionarse 
unas con otras, de qué modo la reunión de 
todo el pueblo de Dios para la vida litúrgica 
y sacramental puede tener mejor lugar, o có- 
mo nuestra irrelevante estructura denominacio- 
nal puede cambiarse. Lo importante en este 
momento es que cada uno de nosotros descu- 
bra su llamado y oportunidad a embarcarse en 
esta aventura. Cada pastor puede tratar de en- 
contrar uno o más grupos de laicos en su igle- 
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sia qUe se interesen cn experimentar sobre 
estas líneas. En las iglesias donde hay más de 
un ministro, uno puede ser apartado para esta 
tarea, Cada presbiterio puede re-examinar su 
misión en el área total bajo su responsabilidad, 
y apoyar nuevos experimentos de este tipo. 

A pesar de la rigidez de su estructura ecle- 
siástica, la Iglesia Católica Romana ha sido 
capaz de renovar su vida a través de los si- 
glos porque siempre ha hecho lugar para nue- 
vas comunidades monásticas y otros grupos si- 
milares suficientemente libres para llegar a las 
fronteras en que la iglesia no se halla total- 
mente presente, A menos que seamos capaces 
de crear un equivalente protestante a esto, nos 
enfrentaremos con una situación desesperada 
en las décadas venideras. Tal como ha ocurri- 
do ya, probablemente surgirán nuevas sectas 
para hacer frente al desafío, con lo que segui- 
rá el desmembramiento de la iglesia, o grupos 
de laicos tomarán en sus propias manos la res- 
ponsabilidad e intentarán encontrar nuevos 
caminos. 


2. En la dispersión contemporánea, el ser- 
vicio de la iglesia al mundo debe tomar formas 
de solidaridad con el hombre en su lucha para 
conseguir y mantener la “humanidad” de la vi- 
da humana. 


En la cristiandad occidental, el cristianis- 
mo significó durante siglos una decisiva dife- 
rencia en la vida de los hombres y de la so- 
ciedad. La sociedad tenía fundamentos estables 
y era relativamente estática; sus objetivos se 
definfan en términos de valores y principios 
que poseían cierto carácter sagrado. En la vida 
familiar, por ejemplo, el idea] se habfa defini- 
do claramente; todo ciudadano era exhortado 
a mantenerlo, gy desviarse de la norma equi- 
valía a un castigo legal o al ostracismo social. 
En la sociedad, la iglesia jugaba un papel rec- 
tor, La predicación de la palabra, los pronun- 
ciamientos de la iglesia y la presencia del pas- 
tor en la sociedad ayudaban a mantener este 
ideal y alentaban al pueblo a ceñirse a él tan- 
to como fuera posible, 

Todo esto, sin embargo, está llegando a cam- 
biar rápidamente. La rebelión del hombre con- 
temporáneo contra el paternalismo inherente 
a esta actitud ha sobrevenido en un momento 
en que la iglesia perdió también la autoridad 
para hablar en varias de estas esferas, En tanto 
los cristianos se diseminan en un mundo no 
cristiano o post-cristiano, hallan escasas oportu- 
nidades de actuar de esta manera. Más impor- 
tante aún es el cambio que ha tenido lugar en 
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sa Nacuraleza ae Nuestra sociedad, En el mun- 
do dinámico en que vivimos, todos los órdenes 
e instituciones están perdiendo su carácter sa- 
grado. El hombre ha descubierto que es libre 
para determinar su existencia en la historia y 
elegir su propio futuro. Y ha llegado a ver que 
este futuro está dado por las decisiones que se 
hagan en favor o en contra de la humanidad del 
hombre, por individuos y grupos apresados 
diariamente en las complejas estructuras de la 
vida moderna. Lo que cuenta es la completa 
y constante participación en la estructura de 
poder donde se hacen a diario las decisiones 
concretas. , 

Si la iglesia insiste en funcionar de la mis 
ma manera que antes, pronto llegaremos a} 
momento en que su presencia no llegará a te- 
ner ningún efecto. En esta época, en determi- 
nados lugares, los pronunciamientos por parte 
de la iglesia o la presencia de cierta cantidad 
de ministros que usan sus cuellos clericales 
puede cambiar la imagen de la iglesia en la 
mente de la comunidad, y quizás ayudar a con- 
seguir ciertos cambios necesarios en la socie- 
dad. Pero a la larga, la presencia del cristia- 
nismo dependerá de la total y constante par- 
ticipación de los laicos en las diversas fronteras 
de la lucha humana. En estas esferas, el cris 
tianismo pronto descubre que no tiene solu- 
ciones para proponer o imponer, sino que lo 
que se espera de él es una contribución de 
tipo completamente diferente. Puede encon- 
trar que su fe en Cristo le da una cierta liber- 
tad de la rígidez del pensamiento ideológico, 
de modo que puede ver la realidad más clara- 
mente y tratar con ella de un modo más prag- 
mático. Puede advertir la tendencia de cual- 
quier movimiento a caer víctima de la escle- 
rosis, y de ese modo cooperar a mantenerlo 
abierto y dinámico. Cuando los hombres se 
hacen conscientes de la terrible libertad y el 
poder sobre la vida humana que poseen, el 
cristiano puede hallar en Cristo el fundamento 
de una actitud de confianza y fe en la historia 
y en el futuro, hecho que le permite actuar 
con calma y serenidad y encontrar el sentido 
de sus esfuerzos. En tanto que vive la realidad 
de su fe, el cristianismo será sensible al hecho 
de que en cada decisión, en cualquier zona de 
su vida, la cuestión central es el bienestar del 
hombre. 


Para cumplir esta tarea, las formas institu- 
cionales tradicionales de la iglesia no son sufi- 
cientes. Extraer a las personas de estas áreas 
cruciales de la vida, introducirlas en un pro- 
grama religioso y luego armarlas con principios 
que ya no pueden ser aplicados es un acto 
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de irresponsabilidad, El retiro de tantas de 
muestras Iglesias del corazón de la ciudad, don- 
de se halla concentrada la población y donde 
se libran las batallas decisivas para el futuro 
de ln metrópoli, hacia el relativo aislamiento 
de los suburbios, es la prueba más trágica de 
la Incapacidad de nuestras estructuras actuales 
para asumir nuestra responsabilidad en el mun- 
do. Sólo cuando nos sentimos libres para dar 
forma a la comunidad cristiana en estas zonas 
de nuestra dispersión contemporánea, y adop- 
tar allí la forma del siervo, sólo entonces esta 
presencia puede ser una fiel expresión de niies- 
tra obediencia a Cristo, 


Fue en medio de la Diáspora paia que 
aparto una nueva visión de İsrael, como el 
slervo sufriente de Yavé, Esto fue tomado más 
tarde por Jesucristo y reínterpretado como el 
signo de su propia persona y su obra en el 
mundo, Puede ser que en la diáspora presen- 
te se le otorgue una nueva visión a la iglesia 
de su llamado a ser un pueblo siervo, partici- 
repo eñ el sufrimiento de Dios por el mun- 

o. Nos encontramos en el umbral de tina nue- 
va era, cuya forma no podemos advertir clata- 
mente, Nadie puede predecir qué cambios trae- 
rá para la vida de nuestra iglesia, Pero sé nos 
indica un rumbo de total solidaridad con nues- 
tto prójimo en su soledad y en su temor, en 
la falta de clara orientación y de significado 
de su exfstencia, cuando hace frente a la in 
ereíble y aterradora empresa de determinar su 
vida y su destino, En este acto de solidaridad 
corremos el riesgo de perder nuestra fe; te- 
nemos también la posibilidad de encontrar en 
ella un nuevo sentido. Descubriremos que vi- 
vimos entre hombres constantemente amena- 
zados por movimientos e instituciones que in- 
tentan transformarlos en obietos para ser utili- 
zados en los propósitos específicos de un gruno 
determinado. En esta situación, se nos desafía 
à crear una forma de vida eclesiástica que 
lleve a la total identificación con las personas, 
sin motivos ulteriores en cuanto a la organi- 
zación eclesidstica. Nos encontraremos entre 
hombres y mujeres para quienes ninguna in: 
terpretación metafísica de la trascendencia tie- 
ne significado, y que de ese modo se sienten 
cada vez más atados por las limitaciones de 
un inmanentismo radical. Al encontrarnos con 


este secularismo, tambien nosotros podetiios~ 


sucumbir, Pero puede ocurrir también que, 
cuando compartimos los sufrimientos de Cris- 
to por el mundo, entremos en un nuevo reino 
de la trascendencia en que el Cristo existente 
para los otros nos encuentra en el Tú a quien 
servimos, y nos da un nueyo conocimiento de 
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sí mismo “nos arrojamos totalmente en los 
brazos de Dios, y participamós en su sufri 
miento en el mundo, y velamos con Cristo en 
el Getsemaní” (Bonhoelfer, Letters and Pa- 
pers from Prison, carta de 21 de julio de 1944). 


3, Existe un último problema —que sólo 
puede ser presentado en forma de problema— 
respecto a la conveniencia del concepto de la 
iglesia como “la comunidad de los creyentes” 
(desarrollado a partir de la Reforma), en una 
situación de diáspora. 


Releyendo los primeros capítulos del Cuat: 
to Libro de la “Institución”, I, me impresio: 
nó el vigor de eite concepto de la communia 
sanctorum. Por él, hombres y fujeres se in: 
corporañ al reino de la; gracia, donde oyen y 
responden a la palabra, reciben los sacramentos 
y viven uña existencia disciplinada y piadosa 
cómo miembros de una comunidad, Cuando 
más tarde la iglesia advirtió: su responsabili- 
dad hacia el creciente número de inconversos 
que la rodeaba, la consecuencia natural fue 
salir en busca de este pueblo e introducirles 
en la comunidad. Al enfrentarnos a un núme- 
ro cada vez mayor de estudios bíblicos que 
hacen énfasis en el carácter misionero de la 
iglesia, nos hemos conformado preguntándonos 
cómo esta “comunidad de creyentes”, así cons 
tituida, podría llegar a renovarse y revitali- 
zarse para convertirse en una comunidad misio 
nera. Quizás deberíamos llegar a la conclusión 
de que probablemente no ocurrirá esta trans- 
formación, y que deberíamos intentar más bien 
una nueva formulación de nuestra doctrina de 
la iglesia en este punto, Se me ocurre que hay 
diversas razones que aconsejan esto: 

a. En un mundo en que el cristianismo ha 
conseguido un fuerte impacto, y en el que su 
propio desprestigio ha avanzado tanto, la dis- 
tinción tradicional entre creyente e incrédulo, 
hombre “de adentro” y hombre “de afuera”, 
ha perdido casi todo significado y ha llegado a 
convertirse en un obstáculo a nuestra acción 
evangelística. Es suficiente citar aquí unas po 
cas frases de la Vida del teólogo inglés F. D. 
Maurice, escrita mucho antes de que esté pro: 
blema se hiciera tan agudo: 

“Nunca me atreví... a trazar una li- 
nea entre una clase de hombres y otra, 
llamar a los que están a un lado los justos y 
creyentes, y a los que están del otro los in- 
crédulos e injustos... Debo ocupar mí lugar 
con estos últimos; porque soy consciente de mi 
culpa e incredulidad, mientras que no puedo 
alcanzar la conciencia de eso mismo en los 
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otros” (Citado 


D. L. Munby, The les 
of a Secular Society, págs. 75-76). 
Hoy estamos en condiciones de decir lo mi» 


mo de la Iglesia, en relación con los que se 
hallan fuera. 


b, La comunidad de creyentes, tal como 
se la concibe ahora, tiende a obstaculizar el 
desarrollo de una preocupación total por el 
hembre, a quien el Evangelio se dirige. Así lo 
expresó Christoph Blumhardt en una carta a 
sw yerno; en gu bautismo, “Cristo se identifi- 
có mediante el espíritu con los pecadores; en 
el bautismo de la iglesia, nosotros, en el mismo 
espíritu, nos separamos de ellos”. Nuestra ten- 
dencia es buscar la presencia de la gracia úni- 
vamente déntro de la iglesia, en lugar de seña- 
lar a los hombres su acción en el mundo: y 
mientras tanto nuestra vida en la comminin 
sáfictorum no tiene como resultado esa total 
preocupación por anunciar el Evangelio al 
mundo entero, y su proclamación a todas las 
razas, clases y grupos de nuestta sociedad, he- 
cho inherente al Evangelio mismo, 


c. Experimento cierta temor de que esta 
concepción de la iglesia, à pesar de toda su 
riqueza y vigor, no hace justicia al testimonio 
del Nuevo Testamento en cuanto a la natu- 
raleza de la iglesia. No es tan evidente que la 
comunidad de creyentes en el Nuevo Testa- 
mento y la comunidad de creyentes que ha 
existido por tanto tiempo en la cristiandad 
sean absolutamente idénticas. Jesús mismo no 
pareció hacer ningún esfuerzo especial para 
constituir una comunidad con aquellos que. 
como consecuencia de su ministerio. recibían 
su perdón o creían en él En sus parábolas 
del Reino, no encuentro nineún énfasis claro 
sobre la reunión inminente del pueblo en el 
Nuevo Israel, sino un decidido acento sobre la 
dispersión en el mundo de los hijos del Rei- 
no, como la semilla en la tierra, la levadura 
en la hogaza, o la luz de una lámpara en una 
habitación. Y el impulso central de la “gran 
comisión” me parece hallarse en esa misma 
dirección: 


“Por tanto, id y haced discípulos en el 
nombre del Padre, y del Hijo, y del Espíritu 
Santo; enseñándoles que guarden todas las co- 
sas que os he mandado; y he aquí yo estoy con 
vosotros todos los días, hasta el fin del mun- 
do” (Mateo 28:19-20). 


En el caso del apóstol Pablo, hay que re- 
conocer que este pensamiento es más comple- 
jo. No es que él dé excesiva atención a la edi- 
ficación de la comunidad -de creyentes; pero 
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ta iglesia es tampien el Guerpo ae uristo, El 
nuevo Adán, Es la primicia de la nueva hu- 
manidad. Los que se hallaban sin Dios, han 
sido acercados por la sangre de Cristo (Efesios 
2:12-18). La redención de Dios ha cambiado 
la situación humana y gu intención última es 
la reconciliación de todas las cosas en Cristo 
(Efesios 1:10). Citando a Blauw: “El apostola- 
do de Pablo fue posible cuando cayeron los 
muros que separaban a Israel de las naciones. 
En Cristo, comenzó la plenitud de los tiempos, 
y eso significa la unidad de todas las cosuz, 
en los cielos y en la tierra, bajo su señorío” 
(op. cit, pág. 97), La gracia de Dios se ex- 
tiende en el mundo, Los cristianos son llamu- 
dos a descubrirla y señalarla. 

Si existen en el Nuevo Testamento estis 
dos lineas diyergentes de pensamiento ¿de qué 
manera pueden ser conciliadas? Esa es la tarea 
de los teólogos bíblicos En lo que tiene que 
ver con la misión de la iglesia, podemos por lo 
menos provisorlamente levantar esta pregunta: 
¿Acaso no deberíamos nosotros, en la diáspora 
contemporánea, hacer menor énfasis en la reu- 
nión de los rreyentes confesantes dentro de una 
comunidad religiosa, y poner el acento en la 
formación de pequeñas romunidades de tes- 
trmonio dedicadas a esta tarea de anunciar la 
realidad de la gracia de Dios en el mundo v 
Itamar a lo» hombres a recibirla y vivi nor 
ella? Esto no excluye la preocupación por la 
reunión final del pueblo de Dios, pero sira 
a ésta en un contexto escatológico. más fiel 
probablemente al espíritu del Nuevo Testa- 
menta 

En términos concretos: la cultura adoles- 
cente (teen-age culture) americana presenta DYO- 
blemas y oportunidades especiales pari, la igle- 
Sia actual. en tanto las “‘parotas” ‘peer groups) 
v bandas han pasado a cumplir el papel que 
en otras Fiemnos ocupó la comunidad. la iele- 
sia y la familia Nuestros esfuerzos para arran- 
car a los teenagers de sus grupos e incorporir- 
los a un programa religioso en la iglesia no 
han dado ningún resultado. Algunos intentos 
realizados por las denominaciones y otros gru- 
pos para actuar en un contacto más estrecho 
con esta cultura han tenido efectos más posi- 
tivos pero también limitados, Pero si nos preo- 
cupa realmente dar testimonio de Cristó en 
media de la vida de los teenagers americanos 
¿no deberíamos hacer énfasis primordialmente 
en el reclutamiento de jóvenes adultos que es- 
tén dispuestos a aceptar una responsabilidad 
concreta, a fin de relacionarse con estos grupos 
y ayudarles a ver cómo Cristo puede transfor- 
mar la vida en medio de sus decisiones cotidia- 
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nas? O con referencia a nuestro ministerio 
en la universidad: ¿acaso la situación especial 
en que hos encontramos allí no nos ofrece una 
oportunidad inusual de centralizar nuestros es- 
fuerzos en el entrenamiento y sostén de los 
que están dispuestos a vivir como siervos de 
Cristo en un lugar u otro de la vida universi- 
taria? Sé que pueden levantarse formidables 
objeciones en contra de esta tesis. Si no ha- 
cemos suficiente énfasis en la comunidad reu- 
nida de creyentes, ¿dónde podríamos reclutar 
nuevos testigos? Este problema hay que enfren- 
tarlo con toda honestidad. La mayoría de las 
evidencias indicarían, sin embargo, que la co- 
munidad de creyentes tal como se halla consti- 
tuida ahora es un medio inefectivo de reclutar 
testigos y a menudo tiende a interesar al tipo 
de creyente que menos se preocupa o está me- 
nos preparado para vivir de esa mancra en el 
mundo. Es bien posible que el cambio de én- 
fasis propuesto aquí abra interesantes posi 
bilidades de atraer a un tipo diferente de per 
sona, y consiga desarrollar un estilo de vida 
cristiana mucho más adecuado para un mun. 
do secular. 

Un problema más complejo es el que se re- 
fiere a la manera cómo se recibe la gracia. Pa 
rece que diésemos por sentado que la única 
posibilidad descansa en la continuación de la 
communio sanctorum de la cristiandad. Y, sin 
embargo, en algunas partes del mundo, por lo 
menos, el éxodo de tantos jóvenes y otras per 
sonas de la iglesia, y la superficialidad de la 
vida religiosa de gran número de los que pe 
manecen en ella, representan una clara seña! 
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de que los medios de gracia están resultando 
cada vez menos eficaces. 

Si la iglesia otorga más atención a la co- 
munidad de testigos entregados a la lucha del 
hombre de hoy, algo nuevo y excitante puede 
ocurrir. Para Jos que se hallan en esa lucha, 
los medios tradicionales de gracia, pueden to- 
mar nuevas formas, pueden llegar a convertirse 
en el mismo sostén de la vida. Más aún, cuan- 
do lleguemos a ver que la gracia se halla “en 
todas partes”, nos sentiremos libres para transi- 
tar en el aire fresco del mundo moderno, y 
encontrar allí las formas que harán más visi- 
ble a Jesucristo en una sociedad secular. 

Algunas de las sugestiones lanzadas aquí 
pueden haber dado completamente fuera, del 
blanco. En la situación en que nos encontra- 
mos hoy, nadie puede hablar con mucha segu- 
ridad del camino que debemos seguir. Sin em- 
bargo, si este análisis tiene algún valor, sólo 
seremos capaces de saber si éstos u otros cami- 
nos son los correctos, cuando nos hayamos li- 
brado del dominio del pasado y estemos abier- 
tos para una constante experimentación. De- 
bemos estar dispuestos a asistir a la muerte de 
nuestras más preciadas formas de vida eclesiás- 
tica, para que la iglesia pueda vivir. Esto es lo 
que ha sucedido dentro y a través de la dis 
persión judía; también puede suceder en nues- 
tra época, Y puesto que es el mismo Señor de 
la iglesia el que actúa dentro y por medio de 
ella de esa manera, no hay razón para que nos 
hallemos indebidamente trastornados si descu 
brimos que él nos está llamando a servirle en 
una nueva diáspora, 
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